ار |لمشترق (الطیکۃ الکافلتکیۃ) 


صر د .ب : ٦۹ء‏ تیروت - يكنات 


جموعة من الکتب التي تعنى بالدزاسات الفلسفية وقد ظهرت تباعاً عن هذه الدار (ل) 


ابو نصر الفاراني ء کتاب الجمع بین رآپ الحكيمين 

قدام له وحققه الدكتور البير نصري تادر 

ابو نصر الفاراني ء کتاب آراء اهل الدينة الفاضلة 

قلام له وحققه الدكتور البیں نصري نادر 

من رسائل اخوان الصفاء وخلاّتِ الوفاء 

جمعها وقدام ما وحققها الدكتور البير نصري نادر 

من ماد مة ابن خلدون 

الإمام أبوحامد الغزالي ء القشطاس الستقم 

دم له وذيله واعاد تحقیقه استناداً الى مخطوطي الشكور يال وقسطوني 
الأب فکتور شلحت اليسوعي ١‏ 

كتاب اثبات النبوات لاي يعقوب اسحق السجستاني 

أبونصر الفاراني ء کتاب السياسة المدفية 

سحفقه وقدم زه وعلق عليه الدكتور فوزي متري التجار 
الفارانی » کتاب الله ونصوص أخرى 

حقتقها وقد م ها وعلق علیہا الدکتور ممسن مهدي 


التوزيع : المكتبة الشرقية » ساحة النجمة » ص. ب. ۱۹۸۲ ء بيروت- لبنان 


أله 


قتدم له و ص لق ات 
اردص ری دارم 
من است‌اتده الفلسّمة فى أيجامعة اللی ایة 
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مم 


سد 


بعد ما نشرنا کتاب « آزاء اهل المدينة الفاضلة » للفاراني(١)‏ رأينا ان فنشر کتاب 
« المع بین راي ا حکیمین : افلاطون الاي وارسطوطالیس » > للفاراي ایضاً ؛ حی 
مرکو ہے مس وی ار 
اعتمد هو على هذه الترجات في الحاولة التي قام يها في هذا الكتاب 


ولا كان 2 محاولة الفاراني هذه شي ء من من التحيز والتضلیل 3 رأينا ان نقدم لها 
بعرض لفلسفة کل من افلاطون وارسطوء لتوضيح مذهب کل منہما ؛ تم اتبعناه بعرض 
موجز لفلسفة افلوطین طین ء اذ ان الفارايي اعتبر کتاب « الائولو جیا » كانه لارسطو فعلگ 
وهو في الواقع عرض لبعض تاسوعات افلوطین مع التعلیق علیها . 

| ثم عرضنا حركة الترجمة کک ےت ےت 
فما بعد العرب > ثم کیت 5 هذا التراث ليواني ای مفكري الاسلام .. 

اما كتاب « الجمع » فاننا اتخذنا اساسا لنشرتنا هذه الطبعة الي نشرها لاول مرة 
ديار يصي في لیدن سنة ۰ محتمد ۲ على: ١‏ محخطوط لندن رة 6 (وحسب 
القائمة الجديدة رقم ۸ وقد رمزنا الى هذا اخطوط بحرف (۱) ؛ ٢‏ -- عطوط 
برلين (یٹرمن ٢ء‏ 6۱۷۲۸ ص كمال وقد رمزنا اليه خرف (ب) و وقد رمڑنا حرف 
052 الى ملاسحظات ديثر يصي . 

تم ظهرت في مصر طبعة اول لهذا الکتاب عام ٥ھ‏ | ۰۷ مع معتمدة 
على طبعة ديتريصي > وتلتبا طبعات أخرى تجارية . لذۂ رأينا ان نعید طبع هذا 
الكتاب مح القدمات اللازمة له » ومپا مقدمة تحلیلیة تسيقها نبذة عن حياة الفاراي . 
0 0 یی افوامش الاعتلافات بين رت الخطیتین ای ا وقد بین 
وذلك للشبه الكبير ف ا الكلات الختلفة اه 


في عرضنا للفلسفة اليونانية اعتمدنا خصوصاً على كتاب « تاريخ الفلسفة اليونانية 


( الطبعة الثانية - القاهرة سنة ۱۹4١‏ ) ليوسف کرم ء وعلی کتاب « دروس في 
تاريخ الفلسفة » لابراهم بيومي مذکور ويوسف کرم . کا اننا اوردنا ترحة قنا پا » 
لجمزء يسير من اورة « الينون » حیث يعرض فيه افلاطون نظریتہ ي العرفة » 
وهذه النظرية هي عور كل فلسفته . 

اما فما يتعلق بموضوع الترجمةء فكان اعتادنا خصوصاً على الكتب التالية  :‏ 
«الفهرست» لابن الندیم (طبعة مصر ۸١١۳٠ه)-«‏ إخبار العلاء بأخبار ا حکاء » للقفطي 
(طبعة مصر ۱۳۲١‏ ه) ‏ و عيون الانباء في طبقات الاطباء » لابن الي آصيبعة (القاهرة 
۲ - « وفیات الاعیان » لین خلکان (القاهرة ۱۲۹۹ /  )۱۸۹۲‏ « ختصر 
تاريخ الدول » لابن العبري (بير وت ۱۹۵۸) - « ضحی الاسلام » لاحمد امین (القاهرة 
۷ )+ ۲ - « تاريخ الفلسفة العربية » جزآن نا الفاخوري وخليل الجر 
(ببر وت ۱۹۵۷ /۱۹۱۸) - « تاريخ الفلسفة في الاسلام » دي بور» ترجمة ابو ريدة 
(القاهرة ۸۱۹۵4 . 

ونأمل ان مجد القارئ في هذه القدمات مقیاساً للحکم على قيمة الحاولة التي قام 
بها الفاراني في کتابه هذا . 


البير نادر 


ی ج 


الس الاول 


عة عن الفلسفة اليونانية 


غرضنا هنا عرض اہم نواحي القلسفة اليونانية التي تأثر بها مفكرو الاسلام . فد 
بدأنا بحركة السوفسطائيين اذ انهم اول من اثار المسائل اللخاصة بالمعرفة وبالمبادئ اللحلقية 
وعلیہم رد سقراط الذي ارشد تلميذه افلاطون الى طريق المعرفة ای وتبع افلاطون 
تلمیذه ارسطو الذي وضع اسس المنطق وطبقه في مختلف ميادين المعرفة . واخميرًا حاول 
افلوطین ان بحذو حذو افلاطون فانئپی الى مذهب الفيض . 

هذه هي اهم نواحي الفكر اليوناني التي تأثر بها مفکرو الاسلام ونوجزها هنا . 

السوفسطائیون 

بعد ان دحرت اثينا الفرس وحفظت للیونان استقلاطم وعقليتهم » مضی مولاء 
يستكملون اسباب الحضارة بهمم جديدة ء ونیغ فیہم العلاء والشعراء والفتانون والورحون 
والاطباء والصناع . وقویت الدعوقراطية في جميع الدن ء وتعاظ التنافس بین الافراد > 
فزادت اسباب النزاع امام ا حا کم وا جالس الشعبية ء وشاع الجدل القضائی والسياسي . 
فنشأت من هاتين الناحيتين الحاجة الى تعلم انلطابة واسالیب ا حاجة واستالة ا حمھورء 
ووجد فریق من الژثقفین ا جال واسعاً لاستغلال مواهبهم » فانقلبوا معلمي بیان . 
وھو“لاء مم السوفسطائیون » ملأوا النصف الثاني من القرن الحامس قبل الیلادر۱). 

وكان اسم « سوفیسطس » يدل في الاصل على العلم » ویتوع خاص على معلم 
البيان . م خفه التحقير في عهد سقراط وافلاطون ء لان السوفسطائيين کانوا مجادلین 
مغالطين » وکانوا متجرين بالعلم » وكانوا يفاخرون بتأبيد القول الواحد ونقيضه على 


(۱) يسف كرم : و تاريخ الفلسفة اليوئائية » - طيعة ثانیة > ص ٤٤‏ وما يعدها . 


کتاب الجسم بين رآني المكيمين او 


۲ مقدمة 


السواء . ومن كانت هذه غايته فهو لا يبحث عن الحقيقة . فجادلوا في ان هناك حا 
وباطلا » وخيرً! وشرًا ء وعدلاً وظلماً بالذات ؛ فاذاعوا التشكك في كل ذلك » وتجدوا 
القوة والغلبة . ومن متاجرتهم بالعلم اصابوا مالآ طائلاً وجاهاً عريضا . واشهرهم اثنان : 


: 51١ 5م١( بروتاغوراس‎ 

ولد قي اہدیرا وقدم ائینا عام ٤‏ حيث تشر كتاباً اسماه والحقيقة)» + وا جا فيه : 
« لا استطيع ان اعلم ان كان الالهة موجودين ام غير موجودين ٤‏ فان امورا کثيرة 
تحول بيني وبين هذا العلم » اخصها رض السألة وقصر الحياة ٤ء‏ وجاء ایضاً : 
و الانسان مقیاس الاشیاء جمیعاً » هو مقیاس وجود ما يوجد منها » ومقیاس لا و جود 
ما لا بوجد » . وشرحها افلاطون ي محاورة «تیتیاتوس» بقوله : « ان الاشیاء هي بالفسبة 
الي" على ما تبدو لي » وهي بالنسبة اليك على ما تبدو لك » وانت وانا انسان » . -- 
فا لقصود بالانسان هنا الفرد من حيث هو کذلك » ولا كان الافراد مختلفون سنا وتكوياً 
وشعورًاء وکانت الاشیاء تختلف وتتغیر » كانت الاحساسات متعددة بالضرورة 
متعارضة : اليس يحدث ان هواء بعينه يرتعش مته الواحد ولا يرتعش الاخحر » ویکون 
حقیفاً على الواحد عنیفاً على الآخر )١(‏ ۴ فيعلق افلاطون قائلاً : « حسب رآي 
بروتاغوراس لا بوجد شی ء هو واحد في ذاته وبذاته » ولا بوجد شىء عکن ان 
یسمی او ان یرصف بالضبط... لأن کل شيء تي تحول مستمر » وعلی ذلك تبطل 
الحقيقة المطلقة » وعتنع اللحطأً . 
غورغياس (4۸۰ -- ۳۷) : 

اصله من صقلیة ء قدم اثينا سنة 4۲۷ . وضع کتاباً في « اللاوجود » ء وتتلخص 
اقواله ي قضایا ثلاث : 

۱- لا يوجد شيء ‏ ۲ - اذا كان هناك شيء فالانسان قاصر عن ادرا که » 
۳ - اذا فرضنا ان انساناً ادرکه فلن يستطيع أن يبلغه لغيره من الناس . وشرح هذه 
القضايا هو 

79 اللاوجود غير موجود من حيث انه لا وجود . - والوجود اما ان یکون 
قدا او حادثاً : فان کان قلیعاً فهذا يعنى ان لیس له مبداً » وانه لا متناه » ولکنه 
ری تي مکان » فیلزم ان مکانه مغایر له واعظم منه » وهذا بناقض کونه لا متناحیاً ء 
واذن فليس الوجود قدا . اما ان كان حادثاً ء فاما ان يكون قد حدث بفعل شيء 


() لهذا دعا الاسلامیون مذهیه و بالعندية » : رأى کل فرد حق « عنده » و بالقیاس اليه . 


چو رات ھی ی 


مو جود او بفعل شي ء غير موجود : في الفرض الاول لا يصح ان يقال انه حدث > 
لانه كان موجود! في الثيء الذي احدثه » فهو اذن قديم ... وني الفرض الثاني 
الامتناع واضح . 

اما عن القضية الثانية فانه بقول : لکی تعرف وجود الاشیاء يجب ان یکون بين 
تصوراتنا والاشیاء علاقة ضرورية هي علاقة العلوم بالعلم » اي ان یکون الفکر 
مطابقاً للوجود » وان بوجد الوجود على ما نتصوره . ولکن هذا باطل » فكثيرًا مسا 
تخدعنا حواستا » وكثير! ما تركب الخيلة صورا لا حقيقة ھا . 

واما عن القضية الثالثة فترجع حجته الى ان وسیلة التفاهم بین الناس هي اللغة » 
ولکن الفاظ اللغة اشارات وضعية اي رموز » ولیست مشابہة للاشیاء الفروض علمها 
فکا ان ما هو مدرك بالبصر لیس مدرکاً پالسمع والعکس یالعکس ؛ فان ما هو 
موجود خارجاً عنا مغاير للالفاظ » فتحن نتقل للناس الفاظاً ولا ننقل لم الاشیاء » 
فاللغة والوجود دائراتان متخارجتان(١)‏ . 


69 يوسف کرم ۲ تاریخ الفلسفة اليونانية ص ۰.5٩64۸‏ 


سقراط 
(559 - ۳۹۹): 
هذه ا رکة السوفسطائية كانت خلیقة ان تقضی على الفلسقة اليونانية » ولکن 
سقراط فو جه الفلسفة وجهة جديدة » ونفخ جو ای سوج سوا 


۳1 الامام ۔ 

ولد في اثينا سنة 459 ء وعلم فیہا . وقد انحخذ موقفاً معارضا لوقف السوفسطائیین . 
وکان لبحته مرحلتان تدعيان « التبكم والتولید » . فني الاول كان یتصنع ابمهل » 
ويتظاهر بتسلم اقوال حدثیه > ثم يلي الاسئلة ويعرض الشكوك » شأن من يطلب 
العلم والاستفادة » بحیٹ ینتقل من مت منہا منہا ولکنہم لا يسلموتها 
فيوقعهم نی التناقض وملهم على الاقرار بالجهل . فالتهکم الستراطي هو السوال 
مع تصتع الجهل او تجاهل | م . وغرضه تخلیص العقول من العلم السوفسطائي اي 
الزائف > واعدادها لقبول الق . 

وينتقل الى المرحلة الثانية » فيساعد محدثيه بالاسئلة والاعتراضات مرتبة ترتبياً 
منطقياً للوصول الى ا حقیقة التي اقروا انهم يجهلوتها » » فيصلون الیہا وهم لا يشعرون ء 
ويحسيون 1 نهم اكتشفوها بانفسھم(١)‏ . 

اتد هو استخراج الق من النفس . وکان سقراط يقول في هذا المعنى انه 
حترف صناعة امه وکانت قابلة - الا انه يولد نفوس الرجال . 

وكان في جدله يعني کل العناية بحد الالفاظ والعاني الداثر عليبا ا حدیثء لاف 
السوفسطائیین الذين کانوا یعولون عل ا شترا الالفاظ وابهام المعانی ويتحاشوت الخد 
الذي بکشت الغالطة . 

وکان پستخدم الاستقراء » فیتدرج من من الحزثیات الى الاهية الشتركة بینہا » وبحاول 
حد هذه الاهية . وتتحصر الفلسفة عنده في دائرة الاخلاق . وکان قد انخذ شعارًا 
کلمة قرأها في معيد دلنی ء هي : : « اعرف نفسلك بنفسك » » فحول النظر من السائل 
الطبيعية الى التفس الانسانية ۔ 

وتدور الاخلاق على ماهية الانسان » وکان السوفسطائیون یدعون ان الطبيعة 
الانسانية شهوة وهوى ء٤‏ ویرتبون عل هذه القضية ان عایة الانسان اللذة . فقال سقراط 


(۱) بعض أمثلة على ذلك توجد في عاورات افلاطون (الجمهورية م١‏ 6 ۱(۳۳۷) - تیتباتوس 
ا ورڈ 


کاب اليم بین رآن اللکیین سس سس سس ه 


علی عکس ذلك ء ان للانسان روحاً پسیطر على اس فغايته اذن عقلية روحية › 
لا تتحقق تعحقق تماما لا ني العالم الآنحر حين تکون النفس قد حلصت من ا جسم وشواغله» 
وفرغت لعملها ا حاص وهو الفکر . 

وواجب اللفس ان تتہیأً للعا الاخر عارسة الفضيلة ء اذ ان الفضيلة هي خيرها 
الحقيق. والفضیلة علم » والرذيلة جهل . وما ان نعلم الانسان الفضیلة ونبصره باتلیر 
حیی يتوجه اليهما » اما الشریر فرجل جهل نفسه وخيره » ولا يمكن ان يقال انه 
ارتکب الشر عمد . 

لقد اسنط جداله نفرا من الشعراء واتلطباء والسیاسیین ‏ فاتہمه ثلاثة من مواطنیه 
في اواخر ايامه « بانه ینکر آهة اثينا و یقول بآهة آخرین ویفسد عقائد الشیاب » وطليوا 
عقاباً له الاعدام . وا حقیقة ان البواعث على الاتهام كانت شخصية ء ولکن التہمین 
اثاروا القضاة روکانوا حوالي خسمائة من عامة الشعب) وذ کروا خر ملات سقراط على 
الدعوقراطية الاثينية لاسرافها ف الساواة بين الواطنین في الشوون العامة دون اعتبار 
لاقدارهم » ولاعتادها في اختیار الرجال السوولن على القرعة دون الكفاءة وساعد 
سقراط من جهته على نفور القضاة منه يما ضمن دفاعه عن نفسه من ترفح وتحد » 
فحکوا عليه پالاعدام . سيق الى السجن ومکث به شهرا » وکان اصدقائٴہ وتلامیذه 
يترددون عليه كل يوم » واثتمروا فیا بينهم على تهرييه وهی له اسباب المرب > ولکنه 
انی . فلا حل الاجل شرب السم ومات سنة ۳۹۹ . 


٦‏ مقدمة 


افلاطون 
۳٤۷ ۶۳۷(‏ قبل الیلاد) : 
حیاته : 


ولد افلاطون في ائینا او في اجینا (الجزيرة الواقعة قبالة اثیتا) في اسرة عريقة 
ا حسب . ثلقف كأحسن ما يتقف ابناء طبقته » وقرأ شعراء اليونان ونظم الشعر التمثيلي. 

ثم اقبل على العلوم واظهر میاڈ خاصاآً للرياضيات . وي سن العشرين تعرف الى 

سقراط > فأعجب بفضله ولزمه . وما کاد يبلغ الا لد والعشرین حتی اراد نفر من اهله 
واصدقائه » وقد اغتصيوا الحكم عساعدة أسبرطة ء ان يقلدوه « اعمالاً تناسبه » فاثر 
الانتتظار ۔ وطغى الاستقراطيون وبغوا » وامعنوا في خخصومهم نفياً وتقتيلاً » وصادروا 
ممتلكاتهم ء ثم انقسموا على انفسهم » لاوا المديتة فساد اء وملاوتا قلبه عا . ولا هزه 
الشعب وقامت الد عوقراطیةء انصات بعضص الشيءءولکن الد عوقراطیة اعدمت سقراط 
فیٹس افلاطون من السياسة » وايقن ان ا حکومة العادلة لا ترتجل ارتجالاً » وانما يحب 
التمهيد ها بالتر بية والتعلم . فقضی ححياته يفكر ي السياسة وعهد ما بالفلسفة » وم 
تكن له قط مشاركة عملية فیہا . 

» ید له ری الكبير‎ CE 
ثم سافر الى مصر واتصل عدرستها الكهنوتية » واطلع على علم الفلك . ثم زار جنوب‎ 
ايطاليا > ثم الى صقلية حيث حصل سوء تفا بینه وبين ملكها > فاعتقله الللک وارسله‎ 
الى جزيرة اجينا التى كانت حليفة اسبرطة ضد اثينا . فعرض في سوق الرقیق» فافتداه‎ 
. رجل من قورينا وعاد افلاطون الى اثينا‎ 

انشأ فی اثينا عام ۳۸۷ مدرسة تي ابنية تطل على بستان اكاديموس » فسميت 
لذلك «١‏ الا كادعية » . ظل یعلم فيها ویکتب اریعین سنة . وكان مستمعوه من ن الاثينيين 
ویونان الحزر وتراقیا واسیا الصغری ء بی نضح نساه ونان الم ول مع فروع 
العرفة . وتو افلاطون ي اثناء حرب قیلییوس المقدوتي عل اثينا 3 فلم بشهد ما اصاب 
وطته من اتحطاط . 


مصتقاته : 


افلاطون اول فیلسوف وصلت الينا کتبه كلها » وهي كثيرة تتفاوت طولاً وقصر! . 
منبا حاورات ومتہا رسائل . نسب اليه الاقدمون ستة وثلاثين مصنفاً » قسموها ال 
تسعة اقسام سميت « رابوعات » لاحتواء کل قسم على اربعة مصنفات . اما احدئون 


کاب انیت ران الکو بیس بح د 


فاهم رتبوها حسب صدورها لیمکن تڌ تتبع فکر الفيلسوف ف تطوره . فقسموها الى 
طوائف ثلاث سح 7 (وهو آخر ما کتبه افلاطون) في الاسلوب 
الادي والقلستي . فا حاورات الي اسلويها بعید عن اسلوب « القوانین » هي مصنفات 
الشباب 3 واحاورات الا قرب هي مصنفات الکهولة » واحاورات الي يظهر فا 
ا لحدل الدقيق والفاف فهي حاورات الشیخوخة . 

اما مصنفات الشباب فتسمی « بالسقراطیة » لان منہا ما هو دفاع عن سقراط 
ومنها ما هو مثال للمنہج السقراطي . نذکر منہا : « احتجاج سقراط » »على اهل اثيناء 
« اقریطوتِ » یذکر قا ما عرضه هذا التلميذ من الفرار » وما كان جواب سقراط > 
« اوطيفرون » يصف فما موقت سقراط من الدين ء « غورغياس » في نقد بیان 
السوفسطائيين وني اصول الاخلاق ء « يروتاغوراس » في السوقسطائي» ما هو وما 
الفائدة من تعليمه » وهل یمکن تعليم السياسة والفضيلة ء والمقالة الاول من کتاب 
والجمهورية » في العدالة » هل هي وضعية ام طبيعية ( والكتاب معروف عند العرب 
باسم « بولیطیا الصغیر » ویعرف ایضاً عندهم باسم « کتاب السياسة ») . 

اما مصنفات الكهولة فا مھا «مینون » يحاول فیہا ان بحد الفضيلة » فیعرض نظریته 
في ان العلم ذ کر معارف مكتسبة فی حياة سماوية سابقة على الياة الارضية» « الأدبة » 
راو میوسیوم او النادي عند الاسلاميين) يدرس الحب ویشرح مذهبه في الب 
الفلستي » « فیدون » راو « فاذن » عند الاسلامیین» يصور الثل الاعلى للفيلسوف 
ويدال على خلود النفس ویقص موت سقراطء « الجمهورية » (تسع مقالات) یسم 
المدينة المثى ؛ « بارمنیدس » يراجع فیہا نظرية (المثل)» «تيتياتوس » محد فا العلم 
ويعلل اتلبطاً . 

واما مصنفات الشيخوخة فنا « السياسي » (بوليطيقوس او المدبرء او مدير 
المدينة عند الاسلاميين) يسأل ما هو ويعود الى مسائل « الجمهورية »» « طماوس » 
بصور تکوین الا وکر الصانع والطبيعة اجالػ وتفصیاگے وي « القوانين » 
تشریع ديي ومد وجنائي ف اثنقي عشرة مقالة » وھذا الكتاب هو الوحيد الدي 
خلا من شخص سقراط . 

وقد حعت له ايضاً « رسائل » خاصة . 


المعرفة 
افلاطون اول فیلسوف بحث مسألة المعرفة لذاتها . وجد نفسه بين رأيين متعارضين 
ري من يرد المعرفة الى الٹصاس ویزعم انها جزئية متغيرة (مثل السوفسطائيين)» ورأي 


۸ مقدمه 


سقراط الذي يضع العرفة اسلقة في ار ویجعل موضوعها الاهية الجردة الضرورية . 
فاستقصى انواع المعرفة » فکانت اربعة 

۱- الاحساس » وهو ادراك عوارض الاجسام او اشباحها في اليقظة وصورها 

۲- الظن ء وهو ا حکم على المحسوسات بما هي كذلك » وهذه الاحكام نسبية 
متغيرة لتعلقها بالمادة . 

۳- الاستدلال » وهو علم الماهيات الرياضية المتحققة تي المحسوسات (مثل 
ا حساب والفلك وا حندسة والوسیقی) ؛ فان هذه العلوم » ولو انا 1۳ من ا حسوسات 
وتستعین بها < ال ان ما موضوعات متايزة من ا حسوسات وها مناھج خاصة 2 فثله 
المساب علم بیحث عن الاعداد انفسها بصرف النظر عن العدودات > واطندسة 
هي النظر في الاشكال انفسها ء والفلك يفسر الظواهر السماوية بحرکات دائرية راتبة » 
والموسيقى علم يكشف النسب العددية القومة للا ان ۔ 

هده العلوم ت تضع امام الفکر صورا كلية ء ونسبآ وقوانين تتكرر في ابلزئیات ء 
لذا پستخدم رو الصور ا حسوسة في هذه الدرجة من المعرفة لکن لا كموصوع بل 
كواسطة لتنبيه العاني الكلية القابلة ما والتی هي موضوعه . 

یتب اتعقل » وهو ادراك الاهیات ا جردة من كل مادة : مثلاً نری الشی ء 
الواحد کبی را بالاضافة الى آخر » صغیر بالاضافة الى ثالث » مما يدل على انه في 
نفسه ليس كبيرًا او صغيراء وان الكبر والصغر معنیان مفارقان له نطبقها عليه . وكأن 
نری الشيء الواحد شیا باحر او مضاد! او ميايتاً » مساوياً او غير مساوء جیگ 
خی را عادلگ » ال غير ذلك من الصفات المفارقة للاجسام > والمتعلقة من غير معاونة 
الحواس . فنتساءل عن الكير والصغر والتشابه والتضاد والتباین والتساوي وا ال والعدالة 
وما الیہا > كيف حصلنا علا وهي ليست عسوسة » وهي ضرورية لتركيب الاحکام 
على ا حسوسات . فیلوح لنا حينئذ انها موجودة بي العقل قبل الادراك الحسي . 


نظرية الثل : 


لا بد ان تكون تلك العاني الضرورية للحکم على احسوسات موجودة في العقل 
قبل الادراك السي ء لانها هي التي تجعل الحكم مکناً » ولانها عجردة عن الادة 
وعوارضها > كاملة ابتة ؛ فلا عکن ان تحصل في النفس عن الاجسام ابزئية التغیرة» 
فلا یبقی الآ انها حصلت في العقل عن موجودات عردة كاملة ابتة مثلها » وان هذه 
الوجودات التي هي مبادئ العرفة عندناء هي ایضاً مبادی الاجسام وان املسم جزء 


كياب الیم بین رآ ا حکیمین سے سے سبسٹسسسسش لے 


من الادة « یشارك » في واحد من تلك الوجودات الجردة ء فیتشبه به وحصل على 
شي ء من كاله ویسمی با مه . فالوجودات الجردة « سل » الاجسام راحدها «مثال») 
يلف مجموعها و العال العقول » » کا ان جموع الاجسام يلف العالم احسوس > 
والثال هو الوجود بذاته » فاذا تحدثنا عنه قلنا « الائسان بالذات ء والماء بالذات 
والعدالة بالذات » الى غير ذلك . اما الجسم فشبه له وصورة زائلة . 

وکا ان الاجسام مترتبة بعضها فوق بعض في انواع واجناس ۰ فكذلك الثل حتی 
تنتہی ال واحد یدعوه افلاطون تارة مثال امیر » لیدل على ان ان حیریة مبداً الامجاد 
والفيض » واخری عشال الج ال لیدل على ان غايتنا القصوى ليست في الیالات 
الناقصة الزائلة بل ني الال بالذات الكامل الدائم ء وثالثة بالصانع یقصد به موجودا 
خيرًا بالذات اراد ان يفيض خير يته فنظم الادة الضطر بة محتذ يآ الثل » فكان منہا 
هذا العالم المنسجم ا حمیل . والثلائة مرادفة لله . 
كيف عرفنا العالم المعقول : 

ان شيئاً من التأمل يدلنا على اننا نستكشف الثل ني النفس بالتفكير . وما علينا 
الآ ان نجرب الامر في فتى ل يتلق" افندسة » نجده بجیب عن الاسئلة اجابة حكمة 
ويستخرج من نفسه مبادئ هذا العلم . فاذا كنا نستطيع ان نستخرج من انقسنا 
معارف لے يلقنها لنا احد ‏ فلا بد ان تكون كامنة في النفس ء ولا كانت النفس 
تکتسہا من عالم احسوسات» فلا بد ان تکون قد اکتستہا في حياة سابقة على اللياة 
الراهنة . فكلا ادرکت اشیاحها با حواس تذكرتها وحکمت بها على تلك الاشباح . بذلك 
یفسر اکتسابنا للعلم بالاتصال بین المعقول وا حسوس بي النفس » فالعلم تذکر الثل» 
وا جھل نسیانها . 

وفع بقول افلاطون ان النفس كانت اول امرها في العالم العقول خالصة من 
الجسم والمادة » تشاهد الثل في صعبة الاللمة » ثم ارتكبت اغا فحان عقابها الحبوط الى 
الجسم » فخشت کثافة مادته على بصيرتها وانستها علمها » غير ان ا حواس اذ تظهرها 
على ابلزثیات تنبه فيها علمها القديم وتستحثها على استکاله . 


قصة الکهف : 

هذا العالم العقول مثلنا معه مثل اناس وضعوا في کهف منذ الطفولة » واوثقوا 
بسلاسل ثقيلة بحیث لا یستطیعون نبوضاً ولا مشياً ولا تلفتاً » واديرت وجوه ال 
داخل الكهفء فلا يملكون النظر ال امامهم مباشرة » فیرون على الجدار ضوء ار 


1١‏ مقدمة 


عظيمة ء واشباح اشخاص واشياء تمر وراء‌هم . ولا کانوا م یروا في حیاتہم سوى 
الاشياح ء فانہم بتوهمونها اعیافاً . فاذا اطلقتا احدهم وادرنا وجههه للنار فجأة > قانه 
عير وخر حل میت ويعتقد ان العا الحق معرفة الاشباح ۔ . ثم يفيق 

من ذهوله وینظر الى الاشياء في صنو الليل الباهت ء او الى صورها المنعكسة فی الاء» 
حتی تعتاد عیناه ضوٌ اللپار ویستطیم ان ینظر الى الاشیاء انقسها 3 ال الشمس 
مصدر کل نور ۔ 

فالکهف هو العالم ا حسوس » وادراك الاشیاح العرفة السية » واتللاص من 
ابمود ازاء الاشباح یتم بالحدل » والاشیاء المرئية تي الليل او في الاء الانواع والاجتاس 
والاشکال » اي الامور الدائمة في هذه الدنیا . فالاشیاء القيقية ا مثل » والنار ضوٴ 
الشمس ء والشمس مثال امیر ارفع الثل ومصدر الوجود والکال . فالفیلسوف الق 
هو الذي عیز بين الاشياء 0 ومثلها » ويجاوز المحسوس التغیر الى وذجه الدائم » 
ويؤثر الحركة على الظن فيتعلق بانلیر بالذات وا ال بالذات . 


الوجود 


الله : 


يبرهن افلاطون على وجود الله بواسطة ا حرکة والنظام ۔ وعیز افلاطون سيع 
حركات : حركة من مین الى يسار » ومن يسار الى مين » ومن امام الى خلف > 
ومن خلف الى امام > ومن اعلى الى اسفل ء ومن اسفل الى اعلى » وحركة داثرية . 
وحركة العا داثرية متتظمة لا يستطيعها العالم بذاته » فهي معلولة لعلة عاقلةء وهذه 
العلة هي الله » اعطى العالم حركة دائرية على تفسه وحرمه الحركات الست الاخری 
(وهي طبيعية شنعه من ان يجري r‏ على غير هدى (محاورة تماوس ۳4 () و ۲ب : 


النظام البادي فيا بين الاشياء الاجال ٤‏ شب بین اجزاء كل مب بالتفصيل > تتیجة 
علل اتفاقية » ولكنه صنع عقل كامل توخی احير ورتب كل شيء عن قصد . 
فیعرف افلاطون الله بانه روح عاقل > حرك » منظم » جميل » حير ء عادل » 
كامل . وهو بسيط لا تنوع فيه » ثايت لا يتغير » صادق لا يكذب ء ولا يتشكل 
اشكالاً عختلفة» کا صوره الشعراء . وهو كله في حاضر مستمر » فان اقسا م الزمان لا 
تلاثم الا احسوس وحن حینما نضيف الاضي والستقبل الى الجوهر الدائم ون ان 
ES‏ ا کا ا . وهو معتي بالعالم . 


گآ ھ تا کیت خی یت کے مس یه ۱۱ 
العالم : 


یعرض افلاطون قصة تکوین العا في محاورة « تھاوس » . وتماوس فيثاغوري > 
انطقه افلاطون لان تكوين العالم قائم على مبادئ عقلية رياضية . 

كان العالم قي الاصل « مادة رحوة » اي غير معينة ولکن قابلة للتعيين . فلیست 
العتاصر (الماء > اغواء » النار » التراب) مبادئ الاشیاء لأنبا معينة من جهة ‏ ولانها 
من جهة اخری تتحول بعضها الى بعض ۰ فیدلتا هذا التحول على انها صور حتلفة 
تتعاقب في موضوع واحد غير معين بي ذاته . 

هذه الادة الاولى كانت تتحرك حرکات اتفاقیة » تلك ا حرکات الست (دون 
الحركة الدائرية) من غير نفس تدبرها . فاتحدت ذراتها على حسب تشايبها في الشکل 
وألفت العناصر الاربعة : النارء مولفة من ذرات هرمية » اي ذات اربعة اوجه 
تشبه سن السهم ء لذلك كانت اسرع الاجسام وانقذها ‏ والهواء مؤلف من ذرات 
ذات ثمانية اوجه » اي من هرمين؛ والاء من ذرات ذات عشرين وجهاً ؛ والتراب 
اثقل الاجسام من ذرات مکعبة . وبعد ان تنظمت الادة هذا النوع من التنظيم 
بتوزعها عناصر اربعة - وهو اقصى ما تستطيع ان تبلغ اليه بذاتها - ظلّت العناصر 
مضطربة هوجاء « كنا يكون الشيء وهو خلو من الالهة » حتى عين الصانع لكل منها 
مكانه ورتب حركته (تماوس ۷-۵۲) . 

ثم فكر الصانع في ان يجعل العالم ابديآ » لا كأبدية النموذج » فانہا ممتنعة على 
الکائن الحادث » فعتي بصنع « صورة متحركة للابدية الثابتة » فكان الزمان يتقدم 
على حسب قانون الاعداد » وکانت الایام والليالي والشهور والفصول ء ولم تكن من 
قبل . ورأى الصانع ان خير مقیاس الزمان حرکات الکوا کب . فاخذ ارا وصنع 
الشمس والقمر والکوا کب الاخری مشتعلة مستديرة » وجعل لکل منہا نفساً ركه 
وتدبره . ولا كان مبداً التدبیر إلياً بالضرورة فقد صنع هذه التفوس ما تخلف بین يديه 
بعد صنع النقس العالية » الآ انه جعل تركيبها اقل دقة من ترکیب هذه » فکانت 
ادني مها مرتبة » ولکنبا إلحية مثلها عاقلة خالدة » يأتيها اتخلود لا من طیب عتصرها 
بل من خبرية الصانم تأ عليه ان یعدم احسن ما صنع . 


النفس الانسانية : 
يقول افلاطون ان النفوس البشرية كانت في عال الکوا کب تتبعها » کا في عربة » 


لتطل على عالے الئل . وعجزت في احدی اولاتہا » عن اللحاق بنفوس الکوا کب» 
وبلوع قبة السماء » ومشاهدة عالم الثل » فهبطت من علوها » وحلت في ابدان بشرية. 


1۲ مقدمة 


واذن هيوط النفس الى البدن نتيجة عجز ؛ ومن باب التجوز» يدعو افلاطون عجزها 
جناية ء وهيوطها عقاباً . 

اما رأي افلاطون في ماهية التفس وعلاقتها با حسم فلا یلو من التردد والغموض . 
في المحاورة الواحدة (الفيدون) يحد التفس تارة بانہا فکر حالص ء وطورا بانہا ميدأ 
الحياة والحركة الجسم » دون ان يبين ارتباط هاتين اللخاصتين » ولا ایٹہما الاساسية . 
كذلك الخال في علاقة النفس با حسم : فتارة يعتبرهما متّايزين فيقول ان الانسان 
النفس ء وان الجسم آلة ؛ وتارة يضع بینہما علاقة وثيقة » فيذهب الى ان ا جم 
يشغلها عن فعلها الذاتي (الفكر) ويحلب لا الى بحاجاته وآلامه ء وانها هي تقهره وتعمل 
على اتخلاص منه (فيدون) ء دون ان يبين افلاطون ماهية هذا التفاعل » بل هو يذهب 
بهذا التفاعل الى حد علاج الجسم بالنفس والنفس با ٣حسم‏ (تماوس) وقیام الشعور 
والادراك ني التفس عند تأثر الجسم بالحركة المادية على ما بين هذه الخركة والظاهرة 
النفسية من تباین . 

وف «والجمهورية » يرد الافعال النفسية ال ثلكثة : الادراك والغضب والشهوة ء 
ويسأل هل بفعل الانسان عبادی مختلفة » ام مبداً واحد " بعیته هو الذي يدرك ويغضب 
ومحس لذات الجسم ؟ فیقرر ان المبادئ عدة ء لان شي ما لا يحدث ولا يقبل فعلین 
متضادين في وقت وأحد ومن جهة واحدة» فلا يضاف اليه حالات متضادة الا بتمييز 
اجزاء فيه » فيجب ان تميز في النفس جزعا ناطقآ وجزعا غير ناطق ء ما نحسه فینا 
من صراع بين الشهوة تدفع الى موضوعها والعقل ينبى عنه . ولنفس السبب يجب ات 
نميز ني ال مزء غير النطتي بين قوتين هما الغضب والشهوة : الغضب متوسط بین الشهوة 
والعقل » ينحاز تارة الى هذا ء وطورا الى تلك » ولكنه يثور بالطبع للعدالة » وحن 
لا نغضب على رجل مها يسيب لنا من ألم اذا اعتقدنا انه على حق ؛ لذلك کثیر! ما 
يناصر الغضب العقل على الشهوة » ویعینہ على نحقيق الحكمة في ما هو خلو من 
العقل والحكمة (الجمهورية » م 4) . وهذا کلام يدل على وجود قوى ثلاث ي النفس 
الواحدة . ولكن افلاطون ری اورة تھاوس) يضع ثلاث نفوس » ويعين لکل منها 
حا ني الجسم ء فيضيف الى صعوبة التوفيق بين التفس والجسم صعوبة التوفيق بين 
النفوس الثلاث . وني محاورة (فيذروس) يشبه النفس في حیاتہا السماوية الاول عركية 
مجنحة » الحوذي فيا العقل ع والحوادان الارادة والشهوة . وكلامه في (تماوس) يشعر 
پان الخضبية والشهوانية صنعها الاڈ للحياة الارضية والوظائف البدنية ٠.‏ 

اما فما بتعلق بخلود النفس فقد اختص افلاطون هذه المسألة بقسط كبير من 
عنایته ؛ ذكرها في جميح كتبه » قخصص لا محاورة (فيدون) حيث يأتي بثلاثة ادلة : 
اوها عرض لرأي متواتر يقول ان النفس التي تولد في هذه الدنيا تأي من عالم آخخر 
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کتاب الجمع بين رأي الحكيمين 


كانت ذهبت اليه بعد موت سابق » وان الاحیاء یبعثون من الاموات ؛ فاذا صح هذا 
او و اہ ری ہس . لکن هذا تسلیم برأي لا تدليل . والدلیل 
الثاني يدور على تعقل الثل : فان المثل بسيطة ء ومن ثمة فهبي ثابتة » اذ ان الرکب 
هو الذي ينحل الى بسائطه ويتحول » اما البسیط فلا مجوز عليه تحول او انحلال ء 
فلا بد ان تكون النفس التي تعقل المثل شبيبة بها » على حسب القول القديم : « الشبيه 
يدرك الشبيه » . وعلى ذلك فالنفس بسيطة ثابتة (الفيدون » وهذا الدليل وارد ي 
الجمهورية ايضاً » م ۱۰) . والدليل الثالث قائم على نظرية المشاركة : لما كانت النفس 
حياة » فهبي مشاركة ني الحياة بالذات ء ومنافية للموت بالطبع » وليست تقبل الماهية 
ما هو ضد لما؛ فالنفس لا تقبل الموت (الفيدون) . في نہایة حیانها الارضية الاول > 
تعود الس الى العالم الآخخر : : الصالحة الى السماء تنعم فيها » والشريرة الى احشاءالارض 
تکفر عن آثامها . 

بعض نفوس الاشرار قد تخلد ني العذاب » وقد تفنی » لكثرة ما تمادت فی الاثم . 
اما باي التفومن الشريرة > وكل التفوس الضصاخة > فتعود : بعد الف سنة » ای اجسام 
جديدة ء الى تناسخ اول . حتار هذه النفوس بالقرعة رھ حیاتہا الجديدة » ونوع 
بدنہا » فتکون رجلا او امرأة » او حیراناً ؛ وتسلك سبل من العيش لا تحصی . وقد 
تختار نفس صالحة حياة سيئة ء كنا قد تختار شريرة حياة سعيدة . ثم تشرب کل هذه 
التفوس شراباً ینسیہا کل ما رأت » وتنام لنستية ط نصف الیل » على صوت صاعقة ء 
وتغور عبر السماء حى تنتبي الى ما اختارت من اجسام ارضية . 

ہی وہ سی ھی ود مہ سر سی بس وٹ 
الى ان يتر لها عشرة آلاف سنة من التناسخ والحھاد . وحینتذ تعود حیعها الى عا 
الكوا کب ء وتقوم : سو یس على الل . فللنفوس البشرية ادوار : 
کل عشرة لاف سنة تحاول مشاهدة المثل ات امطاعت عات دورد عو ]لاف 
سنة اخری سعيدة في عا و ہہ ری ہے ہس ہا وس 
آ لاف تتجسد وتتناسخ » وتعود فی نہایتہا الى عالم الکوا کب لتقوم بمحاولة جديدة . 


٠‏ الاخلاق 


قال السوفسطائیون : ان القانون الحلي الذي مشاہ التاس آعا هو من وضع الناس 
کالقانون المدني ء له من وضع الطبيعة ¢ بل ان الطبيعة تأياه وتعارضه : فہحسب 
الطبيعة الامر لاقبح هو الاخسر » والآحسر تحمل الظلم 4 وعسب القانون اللي 
ارتکاب الظلم هو الأخسر الأقبح . 


1± مقدمة 


ولقد نشأ هذا التباين من ان القانون سته الضعفاء والسواد الاعظم بالاضافة ال 

تہم اتلاصة »> فقصدوا الى تخویت الاقوياء وصدهم عن التفوق علیہم » وذهبوا 
الى ان النظام يقوم بالذات ني ارادة التسامي على الآخرين . ولكن الطبيعة تقدم الدلیل 
على ان العدالة الصحيحة تقضي بان يتقوق الاحسن الاقدر » وان علامة العدالة 
سيادة القوى على الضعيف » واذعان الضعيف هذه السيادة . 
ثم يلاحظ ان الكل يطلب السعادة » فكيف يستطيع ان يعيش سعيد! من 
مخضع لي شيء كان ء قانوتا ام انسانآ ؟ الآ ان العدالة والفضيلة والسعادة بحسب 
الطبيعة ان يتعهد الانسان تي نفسه اقوى الشهوات ء ثم يستخدم ذكاءه وشجاعته 
لارضائها مها تبلغ من قوة » مع تظاهره بالصلاح لأسكات العامة والانتفاع بحسن 
الصيت ء ولا یتسنی هذا لغير الرجل القوي . 

يلاحظ افلاطون على هذا القول فيسأل : ان كانت الكثرة هي الي فرضت القانونء 
فهي الاحسن من حیث انها الاقدر وقوانینہا حستة حسب الطبيعة لانها قوانين الاقدر. 
وان كانت تری ان العدالة تقوم في المساواة وان الظلم اقبح من الانظلام > فرأيها مطابق 
للطبيعة ء واذن لا تعارض بین الطبيعة والقانون ۔ 

ثم هل الاقوی هو الاسعد ؟ کلاء ان حياته خیفة تعسة » هو یل الى الاسراف 
في شهوته » ولا کان الاشتہاء ألا من ا حرمان ء كان اعاء الشهوات لاجل ارضاگئہا عبارة 
عن تعهد آلام في التفس لا يبدأ » وكانت حياة الشهوة موتا متكرراء مثلها مثل الدن 
المثقوب تصب فيه فلا يعتلى*» او مثل الاجرب لا یفتاً يحس حاجته لحك جلده فيحك 
بقوة فتزید حاجته ويقضى حياته في هذا العذاب . مثل هذا الخلوق لا عکن ان به 
الناس ء ولا ترضی عنه الأهة ء بل لا تمكن معاشرته » فلا يذوق لذة الصداقة » فهو 
شتی للغاية ء والدولة الي محکمها اشقى الدول . 


الفضيلة : 


الفضائل ثلاث تدبر قوى النفس الثلاث : ا حکمة فضيلة العقل تکمله بالحق » 
والعفة فضيلة القوى الشهوانية تلطف الاهواء فتترك النفس هادئة والعقل حراء ويتوسط 
هذين الطرفين الشجاعة وهي فضيلة القوة الغضبية تساعد العقل على الشهوانية فتقاوم 
اغراء اللذة وخافة الالے . 

وا حکمة اولى الفضائل ومبدوها » فلولا الحكمة لحرت الشهوانية على خلیقتہا ء 
وانقادت ها الغضبية . ولو لے تكن العفة والشجاعة شرطين للحکمة تمهدان ھا السبيل 
وتشرفان بخدمتہا » لما حرجنا من دائرة النفعة الى دائرة الفضيلة » اذ «ما المرب من 


کاپ اھ سم ری ین متسیس ا 


لدم لين لله املع بے وو سی بات مھ اللطر لاجتناب حطر 
آخر » سوی شجاعة مصدرها اتلوف. ليست الفضيلة هذه اسلسبة التفعیة الي تستبدل 
لذات بلذات واحزاناً باحزان ومخاوف عمخاوف» 57 تستيدل قطعة من النقد بأخری 2 
فان النقد اليد الوحيد الذي يحب ان یستبدل بسائر الاشیاء هو ا حکمة » بها نشتري 
كل شىء ونحصل على كل الفضائل» اما الفضيلة الخالية من الحكمة » والتاشئة عن 
التوقيق بين الشهوات » فهي فضيلة العبدة » (فيدون) . 

فالفضيلة اذا من جنس العقل والنفس » ولا يسوع ان نذکرها الا بالاضافة 
الپیا ؛ والحياة الفاضلة لا تستمد قیمتہا من لذتها او منفعتها » بل من هذه الاضافة . 
ويستحيل على من يتكر النفس والعقل ان يبلغ الى معنى الفضيلة . واذا ما حصلت 
هذه الفضائل النلاث للنفس »2 فخضعت الشهوانية للغضبية والغضبية للعقل » محقق 
في النفس النظام والتناسب . ويسمي افلاطون حالة التناسب هذه بالعدالة » باعتبار 
ان العدالة » بوجه عام » اعطاء کل شي ء حقه . فليست العدالة عنده فضيلة خاصة » 
ولکنها حال الصلاح والبر الناشئة عن اجتاع ا حکمة والشجاعة والعفة . 

والعدالة الاجتاعية هي نحفيق مثل هذا النظام ف علاقات الافراد . ان الرجل 
الصالح في نفسه صالح بالضرورة في معاملاته » والعكس بالعکس . ان العدالة 

بع الاحسان تاماً شاملا » فلا حدھا بانہا الاحسان الى الاصدقاء والاساءة الى 
الاعداء ء لان الاساءة اساءة الى النفس الأ . فالذي يقابل الشر بالشر يفقد عدالته» 
موی شرا » کے هده العدالة ال ضدها من التاحيتين ء وهذا حلف. 

ال سقراط یتحدی السوفسطائیین ويقلب آیتہم رأساً على عقب» حیث یقول : 

13 لا ابتغي ارتکاب الظلم ولا حمله » ولكن اذا وجب الاختیار فانا اختار الثاني » 
ويقول : و انا انکر ان يكون منتبى العار ان اصفع ظلماً » او ان تقطع اعضائی » 
او ان اسلب مالي > وادعي ان العار يلحق المعتدي » وان الظلم اقبح وآخسر لصاحبه 
منه لضحیته » (غورغیاس) ۔ 

فالقضیله علم » والفاضل هو ا حاصل على العلم باتلیر » یعرف ما يجب ان 
یفعل قي کل حالة » لان نظره شاحص دائمآ الى انير الطلق . 

السباسة 


السياسة عند افلاطون العدالة في المدينة ء کا ان الفضيلة العدالة ني الفرد . لذلاب 
یفتتح القول في « الجمهورية » عحاولة لتحديد معنى العدالة : 
۹ اذا قیل ان العدالة هی أن نرد للغیر ما يجب له > يرد سقراط (وهو بطل 
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الحواں) سائلگ: هل من العدل » مثلاً ء ان نرد لصدیق جن سلاحاً او مالا اودعه 
امانة عندنا ؟ 

۲- واذا قیل ان العدالة هي نفع الاصدقاء ومضرة الاعداء » یرد سقراط : ان 
الافسان قد يخدع » فیصادق الاشرار ويعادي الاخیار ء فتصبح العدالة نفع الشریر 
ومضرّة الصالح ۔ ثم ان الاساءة ال الشریر تجعله اسوأ » فلا جوز للعادل ان يسي 
الى انسان ‏ 

۳ - واذا قیل ان العدالة هي ما فيه نفع الاقوی ء اي نفع ا لحاکم » هي حضوع 
الرعية لقوانین السلطان » يرد سقراط قائلا : ان ا حا کم قد يغلط » فیضع قوانین 
مضرة له . ثم ان الحاکم الصالح لا يبغي من وضع القوانین نفعه ا حاص » بل نقع 
الرعية . 

٤‏ - واخیر] قیل ان العدالة هي قوانین فرضها خرف التظالم : ری الناس ان 
مقاساة الظلم اسواً من اقترافه . هذا بعد ان تظا التاس » وقاسوا وطأة العدوان» وخبر وا 
العدالة والظلم کلیہما ... روا من احیر ان يتفقوا على الا بظلموا او یظلموا . ومن هنا 
نشأت القوانین والعاهدات » ودعوا ما قضی به القانون مشروعاً عادلاً . ذاك هو اصل 
العدالة وجوهرها » (الجمهورية ۱- .)۳٥۹‏ 

لدی هذا التحدید رأی سقراط ان يبحث العدالة على نطاق اوسع » فتبدو بنوع 
اوضح . ری ان ببحث ما العدالة في الدولة قبل ان بحدد ما العدالة في الفرد . 

يقرر افلاطون » بعد ذلك » ان الاجعاع ظاهرة طبيعية ناشئة من تعدد حاجات 
الفرد وعجزه عن قضائها وحده . تألف الناس الا جاعات صغيرة تعاوفت على توقير 
المأكل والمسكن والملبس > ثم تزايد العدد حتی ألفوا مدينة . فلم تستطع ان تكني نفسها 
بنفسها ء فلجأت الى التجارة والملاحة . هذه المدينة الاولى مدينة الفطرة » مثال البراءة 
السعيدة » ليس ها من حاجات الا الضروري . ولكن هذا العصر الذهبي انقضى 
یوم فطن الناس الى جال الترف والفن > فنبتت فیہم حاجات جديدة » واستحدثوا 
صناعات لارضائها . وضاقت الارض عن عليها » فنشبت ا حروب وتألفت ا حیوش ۔ 
هذه الدينة الثانية هى الدينة التحضرة وهي عسكرية . 

فعلى اية صورة نبني مدینتنا لنحقق فيا العدالة ؟ 

يحب ان نشخص بابصارنا الى « الدينة بالذات » : فتجد ان بيئها وبين النفس 
شا قویاً : فان للمدينة ثلاث وظائف : الادارة والدفاع والانتاج تقایل قوي النفس 
الغلاث : الناطقة والغضبية والشهوانية . فاذت يحب ان تتركب المدينة من طبقات ثلاث 
الحکام وال جند والشعب . الطبقتان الاول والثانیة حراس الدينة ء حراسها من الخلل 


کاب ی ورا اک ےب ےمےسمپی ی 


الداخلي والحطر اتارجي ء فهم عمادها والیہم يحب ان توجه العناية بنوع خاص . 

لاجل تخریج الحراس جب أن تميز من بين الاحداث » ذکورا واناثاً» اعصاب 
الاستعداد الحرلي» فتفصلهم طائفة مستقلة ونتعھدم بالتربية ء ولو ان المرأة اضعف 
من الرجل الآ انها قد تصلح لجحمیع ما اختص به نفسه من اعمال» كالطب والوسیقی 
والعلم والفلسفة والرياضة وا حرب ؛ فليس ما يمنع من تكليف النساء الحراسة می ساوين 
الرجال تي الكقاءة لما . والاصل فی الوظيفة انها تقلد للکئ دون اي اعتبار آخر . 
وحن سنرىي ا لحراس على الفضيلة ء فيكون للنساء الحارسات من فضیلتہن سیاج متين ۔ 

نأخذ ا حراس اذن بتربية واحدة الى الثامنة عشرة ء فترتب لم ریاضات بدنية 
تقوي اجسامهم » ونغذي نفوسهم بالاداب والفنون » نبداً بتلقینهم القصص الجدية 
البريئة الحاثة على اتير » ولا تعلمهم قصص ههومير وس وهز يود ومن نحا حرم من 
الشعراء » فقد معمت عقول الیونان وافسدت ضوائره ا ترويه عن الاطة والانطال من 
قبيح الافعال » بل ننق من المدينة کل شاعر لا یرعی حرمة ا حق والفضيلة ء وثني 
سائر الفنانين من یستخدموت فنہم لاثارة افكار شريرة وعواطف رديئة » ولا نستبي 
غير الفنانین الفضلاء . 

وعند الثامنة عشرة يكف الحراس عن الدرس ويزاولون التمرينات العسكريةء فاذا 
ما بلغوا العشرين فصل الاجدرون منہم طائفة على حدةء يعكفون على دراسة الحساب 
والهندسة والفلك والوسیقی » وهي علوم تستخدم معاني مجردة وتعتمد على اليرهان » 
فتصقل العقل وتنبه الروح الفلستي » ویقضون في ذلك عشر سنين . 

فاذا ما بلغوا الثلائین عيز من بینهم اهل الكفاية الفلسفية الذين یتوفر فیہم شرف 
النفس وحبة الق وضعف الشهوة وسهولة الحفظ ء فیقضون مس سنين في دراسة 
الفلسفة وا لمران على الناهج العلمية لیجیدوا فهم ا حقیقة والدفاع عنبا. وعند انحامسة 
والثلائین يعهد الى هوالاء الفلاسفة بالوظائف ا حربیة والادارية الى سن ا حمسین » 
فالذین عتازون ني العمل کا قد امتازوا في النظر بُرقّون الى مرتبة الحكام ويدعون 
اراس الكاملين . بامثالهم تصلح حال الدينة لان الفیلسوف وحده يعلم اتلير ويريده 
ارادة صادقة » هو وحده يستطيع أن یتصور القوانین العادلة تصورًا علمیاً وان يلقنها 
للاحرین باصوطا وبراهينها فتدوم في الدينة . وعلى ذلك فالفلسفة هي الوسيلة الوحيدة 
لوضح سياسة محكمة مستدعة . 

هذا الیرنامج الطویل وما یتضمنه من تکالیف عديدة لا يدع للحراس سبیلا 
لتحصیل معاشهم » لذلك يعيشون معاً على نفقة الدولة» وحظر علیهم اقتناء الذهب 
والفضة ء سواء كان نقود ! ام آنية ام حلیاً » ما داموا في غير خاجة اليه ؛ فتزول من 
تفرسهم شهوات ا حیاة العامة وشواغلها . كذلك تنتزع من نفوسهم عواطف الامرة 
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وشواغلها » فیحظر علیهم ان يكون لے اسرة » وانھا یکونون جميعآ لجمیع » لکن لا 
لتقافاً » بل یقم ا حکام کل سنة » في احسن الاوقات واسعد الطوالع ء حفلات دينية 
یعقدون فیپا لكل كف على کفته من ا لجنسین زواجاً موقتاً » الغرض منه الانسال على 
قدر حاجة الدولة . ویوضع الاطفال في مکان مشترك يعني بهم فيه اناس خصيصون . 
وتي الامهات يرضعنهم دون ان يعرفهم » فلا يوجد بین الحراس قرابة معروفة ء 
ولكنهم جميعاً اسرة واحدة يعتبر بعضهم بعضاً قریباً . ولا كان الزواج بين افراد مختارين 
ممتازين فالغالب ان مج النسل ممتازًا . 

فاشتراكية افلاطون او شيوعيته قاصرة على طبقة ا حراس . اما الشعب» من زراع 
وصناع وتجار » فلهم ان يتملكوا مصادر الانتاج وآلاته علکاً شخصياًء وان يستغلوها 
ويتاجروا بنتاجها کا يرون ء ولم ان ينشئوا اسرة لا يقيدهم الحکام بغير تحدید النسل . 
فان من واجبات اللحكام مراقبة المواليد لنع الزيادة البالغة في عدد السكان » فان ولد 
للشعب أو للحراس اطقال ف غير الزمن المحدد اعدموا ۾ كذلك یعدم الطفل ناقص 
التكوين والولد فاسد الاخلاق والرجل الضعيف عدم التفع والمريض الذي لا يرجى 
له شفاء » لان الغاية هي ان بظل عدد السکان ني المستوى الذي يكفل سعادة المدينة» 
وان محتفظ یقیمتہم البدنية والادبیة . وتدوم المدينة المثلى ما دام الحكام معنيين بتر بية 
الاطقال » مستبقین طبقة اراس ف الستوی اللائق » وينزلون الى الطيقة الثالثة من 
يلحظون فيه احطاطاً من اولاد ا حراس » ویرقون الى ا حراسة من يتوسمون فيه الاهلية 
ها من اولاد الشعب ۔ 


ا حروج عن العدالة : الدن الغیر عادلة 

۱- الدولة التيموقراطية : 

قد حط الرئيس في اختیار الوقت الملاثم للتزويج > فينجب للدولة اولاد حين 
لا يتيغي او ان بخلط بين الا کفاء وغير الأكفاء » فينجب للدولة اولاد بعيدون عن 
مشابهة آبائهم حكمة” واعتدالاً او ان يتهاون في تربية الاحداث ء فيضطرب النظام 
وتنشب الفتن » فیقع بینہم الشقاق وینتهون بان يتقاسموا اراضي الشعب وبيوته » ويطغي 
حب الغنى ء فتصبح الحرب وسيلة اليه ويصبح الدور الاول للاقوى . فیجمع الثروة 
ويشبع شهواته . فيختل نظام الطبقات: لے يعد الحكم للفلاسفة» واقبل ا حراس على 
المال يتنازعونه ويتقاسمونه : هذه هي الدولة التیموقراطیة . 


۲ الدولة الاوليغركية : 
يقوى حب الال في الدولة التيموقراطية ويصبح تقدير الغنی فوق كل تقدير ؛ 
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فیثري البعض دون البعض » فتتفكك وحدة ال لیاعة وتنقسم الدينة الى اثنتين : الاغنياء 
والفقراء » وتسود الشهوات الدئيئة ¢ ویکٹر اللصوص . هه هي الاوليغركية او حکومة 
الاغتياء . 


م الدولة الديعوقراطية : 

یزداد الاغنياء طلباً للثروة ء فيقرضون الشبان الموسرين مالاً بالربا ینفقه هولاء 
في الملذات » فيصيبهم الفقر وتبقى لم نعرتہم ‏ فييدو طم ان يعارضوا الثروة بالقوة » 
فيثير ون الشعب 4 فيقوز الفقراء الاقوياء عل الاغتیاء الترفین > هذه هي الد عوقراطية 
او حكومة الكثرة . وشعارها ا حریة والمساواة المطلقة ء دون اعتبار لقم الرجال . 


: الدولة الاستبدادية‎ - ٤ 

يبرز من بين دعاة الدعوقراطية وحاة الشعب اشد عنفاً و کرم دهاء» فيني 
الاغتاء او یعدمهم ويلغي الدیون 4 ويقسم الاراضي 4 ویولف لنفسه حامية يتقي مها 
شر المؤامرات ؛ فیختبط به الشعب ويستأثر هو بالسلطة . ولكي یکن لنفسه ویشغل 
الشعب ويديم ال حاجة اليه يشهر ا حرب على جیرانه » بعد ان كان قد سالهم لیفرح 
الى حقیق امنيته في الداخل » ويقصي عنه کل رجل فاضل » ویقرب اليه جاعة من 
الرتزقة والعتقاء » ومجزل العطاء الشعراء» فیکیلون له الدیح کیاڈء وینہب ايا کل ويعتصر 
الشعب لیطعم حراسه واعوانه . فيدرك الشعب انه انتقل من ا حریة الى الطغيان» وهذه 
هي الدولة الاستبدادية . 


ختارات 


من ماورة « مینون » لافلاطون 


اول افلاطون » التاطق هنا بلسان سقراط » ان بثبت ان العرفة تذکر ۔ 
اطوار يدور بين سقراط » ومینون » واحد عبید مینون : 

مینون : ما الذي يجعلك » يا سقراط ء تقول اتنا لا نتعم شيا » بل ما نسمیه تعلم 
هو قي الواقع تذکر ؟ اتستطیع ان تبرهن على ذلك ؟ 

سقراط : لقد قلت لك » یا مینون » انا ما کر . فانت تسأللي الآن ايضاً اذا كنتت 
استطيع ان اعلّمك شيئآ ء انا الذي اقول انه لا يوجد تعلیم بل تذکتر . ترید 
ان تبین لي اني اناقض نفسي ؟ 

مينون : حاشی » با سقراط » اني لا اطلب منك ذلك » وليس لي هذه النية حوك » 
بل اني اعتدت ذلك (السرئال) . فاذا كان فی استطاعتك ان تبرهن لي ما تقول » 
فافعل . 

سقراط : ان ذلك ليس بالامر السهل » ولكن سأجتبد . احضر لي احد هولاء العبيد 
العديدين الذين بصحبتك » اي واحد كان » لأثبت لك ذلك بتجربة اقوم 
بها عليه . 

ميئون : فليكن . (يدعو احد هؤلاء العبيد) : اقترب من هنا . 

سقواط : هل هو يوناني » وهل يتكلم اليونانية ؟ 

مينون : نعم . انه ولد" عندي . 

سقراط : والآن انتبه حتى تتأكد اذا كان سیتڈکٹر ام سيتعلم . 

ميتون : ساللبه . 

سقراط : قل لي > ايها الصبي » أتعلم ان" الشكل المربع هو شكل مثل هذا ؟ 
(يرسم على الارض شكلا مربعا) . 

العبد : نعم 

سقراط : فاذن في الشكل المربع جميع اتلحطوط ء وعددها اربعة » متساوية ؟ 

العبد : بدون شلك . 


۲۲ 
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سقراط : وهذه انلطوط التي تمر بوسط ا مریّح » هل هي ایضاً متساوية (يقطع المربع 
مخطين متقاطعين بحیٹ يوصلان الزاويتين المتقابلتين) . 

العبد : نعم . 

سقراط : الا توجد مساحات شبہة بہذا الشكل ولكن اكبر منه او اصغر منه ؟ 

العبد : طبعاً توجد . 

سقراط : اذا كان طول هذا الضلع قدمين وذاك الضلع قدمین » فکم تکون مساحة 
کل الشکل ؟ او ععنى آخر اذا کان طول هذا الحانب قدمين » وطول ذلك الحانب 
قدمین ‏ الا تکون الساحة مرتین قدمین ۴ 

العبد : في الواقم یکون ذلك ۔ 

سقراط : فالساحة تکون قدمین مکررین مرتین . 

العبد : نعم . 

سقراط : وکم يساوي قدمان مکرران مرتین ؟ اعمل الحسبة وقل لي . 

العبد : اربعة » يا سقراط . 

سقراط : الا توجد مسافة اخرى » ضعف هذه ء ولکنہا شیہة بها » وجميع خطوطھا 
متساوية مثل ما هو حال هذا الشكل ؟ 

العيد : نعم يوجد . 

سقراط : فكم تكون مساحتها بالاقدام ؟ 

العبد : ثمانية . 

سقراط : فاذن » حاول ان تقول لي ماذا یکون طول کل خط من خطوط هذا المريع 
الجديد ء مع العلم ان هذا المربع (الذي امامنا) طول الحط فيه قدمان » فكم 
يكون طول حط اربع الذي هو ضعف هذا المربع ؟ 

العبد : من الواضح ء يا سقراط ء ان الطول سيكون ضعف هذا الطول ۔ 

سقراط : اتلاحظ ء يا ميئون ء اني لے اعلمه شيا » بل اكتق بتوجيه السوئال اليه . 
والآن وهو يتصور انّه يعرف اللخط الذي منه تتکون مساحة ثمانية اقدام . الا 
نظن أنه ميقن من ذلك ؟ 

مينوث : بل . 

سقراط : وهل هو یعرف ذلك ؟ 

مینون : طبعاً » لا . 


مقدمة 


۲۲ 

سقراط : اهو يعتقد ان هذه المساحة تتکون من خط ضعف ر(اتلط الاول الذي 
يتكون منه الشكل الربع الاول الذي رسمه سقراط في بادئ الاس ؟ 

مینون : نعم . 

سقراط : لاحظ الآن كيف انه سيتذكر تدر ییا ء كنا يجب ان نتذكر . (يوجه كلامه 
ال العيد) : اجبني > هل تقول أن المساحة المضاعفة تتکون من خط مضاعف؟ 
انا لا أعني بذلك مساحة طويلة من جهة وقصيرة من جهة اخری » بل يحب ان 
تكون متساوية ني جميع الجهات » مثل ما هو الحال ثي الشكل الاول (هذا 
الذي أمامنا) فقط » الشكل الجديد ضعف هذا الشكل ء آعني مساحته تمانية 
اقدام ۔ ولكن » هل تعتقد اننا نکونه عضاعفتنا للخط ؟ 

العبد : اعتقد ذلك . 

سقراط : هذا انلط سيكون ضعف ذلك الخط اذا اضفنا اليه خطأ آخر » له ذات 
الطول » ميتدثين من هتا (من الطرف) . 

العبد : يدون شك ۔ 

سقراط : فاذًا ء انت ترى ان هذا الخط هو الذي يكون لنا مساحة المانية اقدام ء 
أعني اذا مددنا اربعة حطوط متساوية . 

العید : نعم 

سقراط : قلتمدُذ اربعة خطوط متساويةء على شکل هذه انفطوط التي امامتا . 
هل هذا ما تسمیه : مساحة عانية اقدام ؟ 

العید : بكل تا کید . 

سقراط : الا يوجد في هذا الشکل ال حدید الاربعة خطوط هذه (یرسم اربعة خطوط 
متساوية) » وکل خط منها طوله اربعة اقدام ؟ 

العید : بل . 

سقراط : فاذا تکون مساحته اذا ؟ آلیست اربع مرات اكير ؟ 

العيد : یدوبن شك . 

سقراط : ولكن اذا كان شيء ما اربع مرات اكبر من شيء آخر » هل يعتي ذلك 
انه ضعف الاخر ؟ 

العبد : كلا . 

سقراط : فاذا » کم مرة يكون اكير منه ؟ 


کتاب المع بین رآ اطکیین سپ ١تت‏ سپ -جییو ۲٢‏ 

العبد : اربع مرات ۔ 

سقراط : فاذاء تضعيف اللخط » يا صي » لا يعطينا مساحة ضعف الاول ولكن 
مساحة اربع مرات اكبر من الاول ۔ 

العبد : حقاً تقول . 

سقراط : لان اربع مرات اربعة تساوي ستة عشر ؟ اليس كذلك ؟ 

العيد : نعم . 

سقراط : ما رأيك يا مينون ؟ هل يوجد في اجوبة هذا الصبي رأي هو ليس 
مته ؟ 

مینوت : کلاء جميع الاجوبة منه . 

سقراط : ولكنه کان يجهل قبل ان اسأله ۔ 

ميئون : هذا حق . 

سقراط : فاذا ء هذه الاراء كامنة فيه » اليس كذلك ؟ 

مينون : بل ۰ 

سقراط : فاذ٣ا‏ » من يجهل الشيء ء مها كان ذلك الشي ء ء فان لدیه يعض الظنون 
الصادقة عن هذا الثيء الذي يجهله . 

مينوث : يبدو ذلك . 

سقراط : عند هذا العبد » هذه الظنون الصادقة احذت تظهر کانہا قي حلم . اما 
اذا ناقشناه مرار! وبطرق عنتلفة في ذات الواضیع » كن واثقآ انه ستكون لديه » 
في النهاية ء معرفة حقيقية اكثر من اي شخص آخر . 

مينوث : جوز . 

سقراط : انه سيحصل على المعرفة » بدون معلم ء بل بواسطة السوال فقط ء اذا 
انه سيعثر على المعرفة الموجودة فيه . 

مینوٹ : نعم . 

سقراط : ولکن العثور على العرفة الكامنة فينا » اليس ذلك تذكر؟ 

مینون : يدون شك . 


چ شس سپ سس ماللمہ 


سقراط : ولكن هذه العرفة الی عئر علیہا الآن » إما انه اکتسبہا قي زمن من الازمان 
واما هي کانت داعا فيه ۴ 

مينون : طبعاً . 

سقراط : فاذا كانت داعاً فيه » یعیی انه كان دامماً عالاً . اما اذا کان قد اكتسيها 
في وقت من الاوقات » فانه لم يكتسبها في هذه الياة اخاضرة ء والاً لكان له 
استاذ علّمه الریاضیات ؛اذاء أن ما ذکره الآن عکنا ان نستمر معه تي الناقشة 
حتى فستعرض کل علم ا مندسة » وكذلك جميع العلوم الاخری ء يلا استثناء ۔ 
فهل يوجد من علّمه کل هذه العلوم ؟ لا بد انك تعرف ذلك » لا سپا انك 
تقول ان هذا العبد ولد ونشأ في منرلك . 

مینون : انا متأكد انه لم يكن له اي معلم . 

سقراط : ولكن هل لاحظت فيه هذه الظنون ام لا؟ 

هينوث : بدون شلك انها موجودة قيه » يا سقراط . 

سقراط : فان لم يكن قد تعلمها في هذه الحياة ء اليس من البديبي انه اکسا في 
زمن آخر ؟ 

مینون : بدون شلك . 

سقراط : اليس هذا الزمن هو الزمن الذي لم يكن فيه انساناً بعد ؟ 

مینوت : یل ۔ 

سقراط : قاذن » اذا كان في الزمن الذي اصبح فيه انساناً » وف الزمن الذي لم 
يكن فيه بعد انساناً » كانت لديه هذه الظنون الصادقة الى اذا ما استیقظت 
بواسطة السوال اصبحت علماً » الا یستفتج من ذلك ان نفسه كانت عالمة في 
كل وقت ؟ لانه من الواضح ان وجوده او عدم وجوده كانسان عتد على مدى 
التمان ؟ 

مینون : هذا امر واضح . 

سقراط : فاذا كانت حقيقة الاشیاء دابا في نفسنا » فاذن نفسنا خالدة . لذلك اذا 
تصادف وچهلنا الشيء ‏ بمعنی اننا لم نتذکره » علینا ان نبحث عنه ونتذكره 
من جدید ۔ 

مينون : يبدو لي انك على حق » يا سقراط ء ولکن لا ادري كيف ذلك . 


کتاب اجمع بین رآ ا حکیمین سسسسسسسس_۲۹ 

سقراط : ويبدو لي ایضاً كذلك » يا مینون . اني لا استطیع ان اقول ان کل ما اذ کرہ 
هنا هو حق » ولكن هناك نقطة واحدة ادافع عنہا بكل ما اتيت من قوة ء بالقول 
وبالفعل » وهی انه اذا كنا متيقنين انه يجب علینا ان نبحث عا لا نعرف ‏ فاننا 
نصبح احسن واشجع مما كنا » واقل کسلاً عا اذا تيقنا انه يستحيل علینا ان 
نبحث ء وانه لا يحب علينا ان تبحث عن ما لا نعرف . 

مينون : وانت » يا سقراط » على حق هنا ايضاً . 


۲۹ 


آرسطوطالیس 
٤‏ - ۳۲۲ قبل الیلاد 


حیاته : 

ولد ارسطو سنة ۳۸۶ في مدينة اسطاغیرا على حدود مقدونية » وکان ابوه طبيباً 
للملك القدوني امنتاس الثاني الي فيليب ابي الاسکندر . ولا بلغ الثامنة عشرة قدم 
اثینا لاستکال علمه . فدخل الا كادعية وما لبث ان امتاز بين اقرانه فسماه افلاطون 
« العقل » لفرط ذ کاثه و و القراء » لسعة اطلاعه . ولز م الا کادعية عشرین سنة اي 
الى وفاة صاحبها » ثم قصد الى آسیا الصغری » ومن هتاك استقدمه فیلیب وعهد اليه 
تثقيف ابنه الاسکندر ؛ فقضی في هذه الهمة اربع سنوات حتی بلغ الاسکندر 
السابعة عشرة واتصرف الى الاعمال ا حربیة . فعاد ارسطو الى اثينا ي اواخر ستة 
٥۵ء‏ وانشاً مدرسة في ملعب رياضي یدعی لوقیون » فعرفت بهذا الاسم . وکان من 
عادته ان يلق دروسه وهو يتمشى وتلامیذه من حوله » فلقب لذلك هو واتباعه 
« بالشائین » . وبعد ائتتي عشرة سنة اراد الوطنیون الائینیون العادون لقدونية الایقاع 
به » قأبموه با لا لحاد . فعهد بالمدرسة الى ٹاوفراسطوس »وهی كانت مسجلة با مه لان 
ارسطو كان اجنيا في اثينا . ثم غادر ارسطو الدينة وهو یقول متہکما: « لا حاجة 
لان اهيى“ للائینیین فرصة جديدة للاجرام ضد الفلسفة » وقصد الى مدينة خلقیس 
في جزيرة اوبا . وکان معود"ا منذ زمن طویل ء فات عرضه عن زوجته الثانية روکانت 
الاول قد توفیت) وابنة من هذه » وابن من تلك امه نيقوماخوس کجده . 


مصتفاته - 


يقال انه کتب في شبابه محاورات على طريقة افلاطون» وقد ضاعت کلها ‏ وحفظت 
لنا كتبه العلمية» وهي ترجع الى عهد اللوقيون فا يرجح . وهي موضوعة في قالب تعليمي 
لكل متها موضوع خاص لا بحید عنه » والکلام فيه مرتب ترتيباً منطقیاً » فلا حوار 
ولا استطراد ولا انتقال من مسألة الى اخری جرد تداعي العاني » مما نصادفه عند 
افلاطون . وهي خمسة اقسام : 

١‏ الکتب النطقية الاورغانون): القولات» العبارة او القضية» التحلیلات 


کتاب المع بین رأي ا خحکیمین سس ا 


الاول او القیاسء التحليلات الثانية او البرهانء ا حدلء الاغاليط(١).‏ وارسطو اول 
من وضع النطق علماً خاصآً وحصر مسائله ورتبها . 

۲- الکتب الطبيعية : السماع الطبيعي (سمعي كذلك للدلالة على انه من تدوین 
التلامیذ استمعوه عن ارسطو) » السیاء(۲)» الكوت والفسادء الاثار العلوية راي الظواهر 
الجوية) » كتاب التفس » ثم مانية كتب صغيرة جمعت تحت 1 ( الطبيعيات الصغری» 

هی : اس واحسوس > ۳۳ والتذ کر ء النوم والیقظت تعبیر الرویا ف الاحلام 

و ا ا حیاة والموت ء التنفس » الشياب والحرم ثم خسة کتب في التاریخ 

الطبيعي هي : تاريخ الحيوان » اعضاء ا حیوان ء تكوين ا حیوان » مشي الحيوان ء 
حركة حیوان . 

۳- الكتب الميتافيزيقية اي ما بعد الطبيعة (يلوح ان اندرونيقوس الرودسي 
هو الذي حمعها وومعها بہذا الاسم لانہا تأي بعد الطبيعيات) وكان ارسطو قد سی 
موضوعها بالعلم الالمي > وبالفلسفة الاو ٠‏ بھی تعرف عند الاسلاميين هذه الاماء 
الثلاثة ء وايضاً يكتاب ا حروف لانہا مرقومة بحروف الحجاء اليوناني . 

٤‏ - الکتب ا خلقیة والسياسية : الاخلاق الاودعية ري سبع مقالات) والاخلاق 
النیقوماخية ري عشر مقالات) والاخحلاق الکبری نی مقالتین) . 

اما الکتب السياسية فهي : کتاب السياسةء وکتاب النظم السياسية » وهو مجموعة 
دساتير نحو ۸ مدینة بونانية ۔ 

هل الكتب الفنية وهي : احطابة ء والشعر . 


11 فته 
الطبيعية وما بعد الطبیعة 


هل الموجودات الطبيعية اشباح تقابلها مثل ء کا يرى افلاطون ؟ 

انکر ارسطو هذه النظر ية اشد الانکار واسهب ف نقدها . ومن حججه ان المادة 
جزء من ا حسوسات » فلا يوجد انسان مثلا الآ في لحم وعظم » ولا شجر الا في 
مادة معينة . فاذا فرضتا الثل جردة من کل مادة كانت معارضة لطبيعة الاشیاء الى 


)١(‏ یذکر الفلاسفة الاسلامیون احیاناً هذه الكتب يأسمائها اليونانية فیقول : قاطیقوریاس 
(المقولات) » باری ارمتياس (للعبارة) ٤‏ انالوطيقا الاو لی » انالوطيقا الثانية (للتحليلات الاو » والثانية) » 
طوییقا (الجدل) ء سوفسطیقا(للاعالیط) . 

2ھ كعاب العام منحول و وقد هم الى کتاب الشہاء ولقبا 9 پالسماه والعام ۾ ولکن فيه آراء رواقة 5 


۳۸ مقدمة 


هي مثلها . واذا متحققة ف مادة صارت محسوسة جزئية » ای معارضة لصفات 
الثل عند افلاطون . ثم ان من العاني الكلية ما يدل على اشیاء موجودة بغيرها » فلا 
ا از : كيف يمكن ان یوجد مثال المريع او الثلث او اي شکل 
رياضي ‏ والشکل شکل ثبيء بالضرورة اي موجود مع شيء لا بذاته » وکیف 
يمكن ان یوجد مثال للبیاض او السواد في حين ان اللون لون شيء بالضرورةء اي 
موجود مع شيء لا بذاته ؟ 

فان كان هناك معان هي ذهنية صرفة فا الذي یعنع ان توجد العاني جميعاً ني العقل 
دون ان یقابلها مثل ؟ الحقيقة ان احسوسات موجودات بکل معنى الكلمة » وان المعاني 
الكلية موجودات ذهنية فحسب ء مردها العقل من ا حسوسات . 

فارسطو یعارض افلاطون تي النقطة الاساسية من مذهبه > وهو اذن يعارضه في 
تقط اخرى مترتبة علیها . 

اذا كانت الاجسام الطبيعية حقيقية فکیف فسرها ؟ 


افیول والصورة : 


ان الشاهدة تدلنا على ان لکل جسم طبيعي خحصائص وافعالاً لا تفسر يالادة 
وحدها ء بل بدأ باطن یرد الادة النبسطة قي الکان شيا واحد] ء کا يبدو باجلی 
بیان ي الكائن ای ء فانه واحد مع تعدد اجزائه ووظائفه» ينمو من باطن في جميع 
ور رر يكن ہی سی ریت مو سیت 

فلاجل تقسیر الاجسام الطبيعية یقول ارسطو انها مرکبة من مبدأين : ( ھیوی » 
(والكلمة معربة عن اليونانية) اي مادة اولى غير معينة اصلاً وبها تشترك الاجسام في 
کونپا اجساماً , ومن « صورة » وهي المبدأ الذي يعين ا یی ۳ ماهية خحاصة 
ويجعلها شيا واحد" + وهي ما نتعقله من الاجسام . ان الصورة هي الثال الافلاطوني 
انزله ارسطو من السماء ورده الى الاشیاء » فصارت هذه حقائق بعد ان كانت عند 
افلاطون اشیاحاً . واطيويل هي عثابة الرعام او اتلشب قبل أن د یصنع منہما شي ء . 
فتکون الصورة منابة الشکل الدي يعطي للخشب او الرخام ل ور آلة من 
الآلات . ولکن لا تنسی ان الرحام او تشب هما اجسام طبيعية مرکبة من هيول » 
ومن صورة تجعل ا یولی خشباآ او رخاماً او غير ذلك . فلا يقال للخشب او الرخام 
مواد اولية الا بالقیاس الى الشکل الذي يتخذها » فها بهذا الاعتبار « مادة ۳۹ 
وشكلهها «صورة عرضية» » ولكنهما في انفسها مرکبان من مادة او ی بالاطلاق ومن صورة 
جوهرية » وباحاد هذین الميدأين یتکوّن کائن واحد » لان کل واحد منہما ناقص ی 


کتاب الجمع بین رأي ا حکیمین 


۹۰ 


ذاته مفتقر للآخر تمم له . فھما یتمیزان بالفكر ولا ینفصلان نی الواقع : فلا توجد 
هيولى بدون صورة ولا الصور الطبيعية بدون هيو . (ملاحظة: يعتقد ارسطو بصور 
مفارقة للادة كالله والنفس قبل اتصافا با حسم وبعد انقصافا عنم . 

والصور الطبيعية « طبيعة » الشيء»اي انها حل خحصائصه ومصدر افعاله. فتّايز 
الافعال والخصائص يرجع الى تمايز الصور لا الى اختلاف تي شكل المادة ومقدارها . 
يذلل يفسر ارسطو اطراد الظواهر في الاشیاء. فاذا كنا نرى مثا الاوكسيجين وامیدر وجين 
بمیلان للاثتلاف بمقادير محدودة ویکونان ماء فذلك راجم الى ان في كل منہماء عدا 
المادة » مبدأ يعطيه خصائصه. وكذلك يقال في جميع العناصر والوجودات ا حیة » كلها 
تعمل بحسب صورتہا وطبيعتها لا بحسب مادتها وقيتهاء وكلها تعمل طبقاً لغاية مرتسمة 
فيها لا اتفاقاً . 

فاليولى والصورة علتان ذاتيتان يتكون منہما الشی ء ۰ ويعلم با . على ان العلة 
تقال ايضآ على نحوين آخرین : الواحد ما تصدر عنه بداية الحركة والسكون » وهي 
العلة الفاعلية ؛ والثاني الغاية التي تقصد اليا الحركة » وهي العلة الغائية . فتکون العلل 
اربعاً : علة مادية » وصورية » وفاعلية ء وغائية . فثلگ العلة المادية لإائدة هو اللحشب 
والعلة الصورية هو شكل الائدة الذي انطبع على اللعشبء والعلة الفاعلية هو النجار 
الذي طبع الصورة على الادة » والعلة الغائية هو الغرض الذي لاجله صنع النجار 
هذه المائدة . 


الحركة : 


ما اصل هذه الصور؟ من الذي وضعها في المادة فجعل العالم معقرلاً ؟ 

كان افلاطون قد فطن الى ان العالم مفتقر الى علة » فقال بالصائع ينظم المادة 
ويطيع فيها صور الثل . ولكن ارسطو لے يتابعه في هذه الفكرة » وارتأى ان ظاهرة 
واحدة في الطبيعة تفتقر الى علة فائقة للطبيعة ء هی ظاهرة الحركة ؛ فاثیت الطبيعة 
محرکاً اول . واما عن التحريك فقد ارتأى ارسطو تي بادئ الامر ان الله محرك العا 
كعلة فاعلية » ولكن تراجع عن هذا الرأي لان الماسة ضرورية للتحريك (الماسة بين 
اخحرك والمتحرك) وكيف بجوز على الله ماسة العالم والله غير مادي ؟ لذلك انتہی ارسطو 
الى ان اللہ يحرك العام كعلة غائية ؟ وشرح ذلك بقوله « ان السموات تشتهي ان تيا حياة 
شبيبة نحياة ا محرك » ولکنها لا تستطيع لانہا مادية » قتحا كيبا بالتحرك حزكة متصلة 
دائرية . ) 

اما عن اصل العام والحركة فانه كان يعتقد بقدمها . وله في ذلك حجج: العلة 


ہ اا ا مقا م4 


الاوی (وهنا يعنى الله ابتة » هى هى داعا » ما نفس القدرة ومحدثة نفس ا علول ۔ 
فلو فرضنا وقتاً لم يكن فيه حركة ء لزم عن هذا الفرض ان لا تكون حركة ابد ء 
ولو فرضنا على العکس ان ا حرکة كانت قدعاً » لزم الها تبقی دائما . 

اما في قدم العالم فیقول ارسطو ان الميولى ابدية ازلية لانه لو كانت اغیولی حادثة 

ثت عن موضوع ء ولکنہا هي موضوع تحدت عنه الاشیاء (ملاحظة : فکرة وجود 
شي ء من لا شي ء » او یمعنی آخر قكرة الحلق من عدم ء لا اثر ها في الفکر الیونانیه). 
والصورة منطبقة على اغیوی منذ الازل » والتمییز بين اطيولى والصورة هو ييز لا حقیتی. 
قالعالم قديم وحرکته قدية . ولا كان الزمان مقیاس ا حرکة » فالزمان ايضاً قدم . 

والحركة اما انتقال من مکان الى مكان » وهذه می حركة النقلة + واما الانتقال 
من حال الى حال »وهي المعروفة بالکون والفساد . والكون هو تحوّل جوهر ادني الى 
جوهر اعلى » مثل تحول البذرة الى شجرة » والفساد هو حول جوهر ای الى جوهر 
ادي ء مثل احراق الشجرة ونحوها الى رماد . 

ويشترط في الحوعر الذي یتکون ان يكون بالقوة الى ما يتحرك اليه » فثلاً البذرة 
هي بالقوة شجرة . وعندما يتكون الجوهر » يصبح بالفعل ما كان عكنه ان يكون » 
فالشجرة اصبحت شجرة بالفعل بعد ما كانت شجرة بالقوة تي البذرة . وكذلك الطفل 
هو عالم بالقوة ء وعندما يكتسب العلم يصبح عالاً بالفعل . 

ولكي یمر الكائن من حال القوة الى حال الفعل يلزمه محرکاً . فكل کائن متحرك 


ناقص ۔ 


ار لك الاول : 

لا كان لا حركة دون عرلك لزم ان نتہيی عند محرك اول غير متحرك » لانه اذا 
كان متحرکاً احتاج الى حرك ولى يعد الاول . وهذا الحرك الاول قعل حض ء اعني 
لا تخالطه القوة ء لانه لو كان قوة او تخالطه قوة لاحتاج الى حرك وقبل التحريك . 

ويقول ارسطو ان احرك الاول ليس جسمآ» وانه محرل كغاية » وانه معقول ومعشوق. 

ليس الحرك الاول جسمباً : لانه ان كان جسماً فلا مخلو ان يكون اما لا متناهياً » 
او متناہباً ۔ ولا عکن ان يكون جسم لا متناهیاً (اذ ان الأجسام عدودة) ولا يمكن 
ان يكون الحرك الاول جسماً متناهیاً ‏ لانه عتنع ان قوة متناهية تحرك حركة لا متناهية 
منذ الازل والى الابد . ثم ان المادة قوة وتتعاقب عليها الصور ء فتمر من حال الى حال. 
“م يقول ارسطو ان « الحرك الاول رك دون ان يتحرك ء وهذا شأن المعشوق والعقول » 
اي شأن العلة الغائية . ولا كان اللہ غير جسم فهو ليس في مكان ء والعالم يتحرك نحوه 


کتاب ابع بن رآ ۱ ِ لکیمن 


کغایة . رلا لاحظ ارسطو النظام في حركات الافلاك وحركات الكائنات من القوة 
الى الفعل تسائل عن سيب هذا الاتجاه نحو الکیال . فوجد ان الحل الوحيد هو القول 
يكائن مطلق الکال » موجود › والعام ييحاول أن حاکیە في كاله » ولكنه لن يدركه ابد 
لان العا م مادي) .. ويقول ارسطو ان الله بحرك كعقول ومعشوق : با انه فعل مخض 
وال مطلق فهو یعقل ذاته » فالتعقل فيه عين العقول . واذا عقل غيره فقد عقل اقل 
من ذاته » واحطت قيمة فعله » فان من الاشیاء ما عدم رویته خير من رویته . 
فى الله العاقل والمعقول والعقل واحد . 

اما من جهة ان الله معشوق فهو « علة اتحیر في العالم ء فاننا نرى كل شی ء منظماً 
في ذاته » ونرى الاشياء منظمة فما بینها » وكا ان خير اليش نظامه ء وان القائد خیرہ 
ايضاً وبدرجة اعظم لانه علة النظام » فكذلك للعالم غاية ذاتية هي نظامه » وغاية 
خارجية هي ارك الاول علة النظام . 

فعلى هذا لا يعقل اللہ سوى ذاته ء فهو لا يعقل العالم ولا میم به . 


النفس 


النفس صورة الجسم الحي » اي انها مبدأ الافعال ا حیویة على اختلافها . فعلم 
النفس جزء من العلم الطبيعي لان موضوعه » وهو الكائن التي ء مركب من مادة 
وصورة . والافعال الحيوية تنقسم قسمة اولى الى : النمو والاحساس والنطق او العقل . 
يضاف الى ذلك التزوع ء لان الحاس والناطق ینزعان طبعاً الى ا حیر الذي يدركانه 
بالحس او بالعقل . ويضاف ایضاً الحركة ني المكان لان من ا لحاس ما هو ابت ني 
الارض ومنه ما هو متحرك . لذلك يعرف ارسطو النفس بانها : « ما به يا ونغس 
ونعقل ونتزع ونتحرك في المكان » . فلكل طائفة من الاحياء نفس» وتختلف النفوس 
باختلاف الطوائف» وتتعدد قواها ووظائفها كلا ارتقینا في سلم. الحياة . 

النفس النامية : ادني انواع اللفوس ء نجدها في النبات دون اس والعقل . 
ولا يوجد ا لحس والعقل بدونها في ا لحیوان الاعجم والانسان . ولا يمكن تعليل ا حیاۃ 
النامیة بعنصر ايآ كان او بالعناصر جتمعة » فان اي ينمو او یتناقص بعفل باطتي 
وقي جميع اجزائه على السواء » بیغا الاد يزيد من خارج باضافة شيء الى شيء » 
تم ان التمو ني الي حد ا ونسبة تابعین لنوع اي ؛ اما ال ماد فیقبل الزيادة الى غير 
حد » ذلك لان الحي یمیا وینمو ما دام يغتذي وليس الاغتذاء جرد اضافة مادة 
الى اخری » ولكنه تمثيل من شأنه ان يحول الغذاء الى ذات المغتذي ء وذلك ما لا 
يتسنى للادة وحدها . والتغذية تمثيسل شأنه ان يحول المياين شبيباً ؛ اي ان الغذاء يفقد 


۳١ 


٣‏ لاا 


صورته ویتخذ صورة الغتذي . فلا بد من القول بنفس نامية هي علة الاغتذاء والتمثیل 
والحياة وتكون اي في صورة ومقدار معینین . 

النفس الحاسة - التشس ا حاسة للحیوان 3 تجمع بن وظائفها ووظائف 
النفس النامية . فليس في ا حیوان سوى نفس واحدة متعددة القوی والوظائف لان الجسم 
الطبيعي من اي نوع كان » واحد » ومبداً وحدته صورته ؛ فان تعددت فيه الصور 
ابطلت وحدته . فالنفس ا حاسة متصلة با حسم مباشرة 3 وهي كلها صورة الجسم كله » 
وقواها اختلفة صور لاعضاء الجسم امختلفة ء كقوة الانصار » فهي صورة الحدقة . 
فا حس قوة متحدة بعضوء والقوة والعضو یٴلفان شیتاً واحد ا كاهيولى والصورة» فالفعل 
فعلها حیعاً : لا تدرك قوة الابصار من غير الحدقة ء ولا تدرك الحدقة من غير القوة 
التحدة مها . وكذلك الانفعا لات ء کالغضب وا حرف والفرح وما الیپا لا تصدر عن 
النفس وحدها » ولکنها تصدر عن المركب من التفس وا ٣جسم‏ . يدل على ذلك ان في 
« ذات» الوقت الذي يحدث فيه انفعال نفسی يحدث تغیر في اللسم » بحیٹ لا 
نستطیع الفصل بین استشعار اتلوف» مثلگ» والرعشة وغیرها من الظواهر الجسمية التي 
تصاحب اللوف . فالانفعالات صور متحفقة ف مادة » ولا ينبخي مجاراة ابلة التي 
تتصور الانفعال النفسي من جهةء وعلاماته الظاهرة من جهةء او النفس من جهة 
وا لسم من جهة . وارسطو يلح في ذلك ا لحاحاً شدیدا . 

ويدل لفظ « انحسوس » على ثلاثة انواع من الوضوعات: اثنان مدركان بالذات 
والثالث بالعرض . اما الاثنان الاولان فاحدها ا حسوس ا حاص لکل حاسة ء والاخر 
ا حسوس الشترله بین ا حواِس حیعاً . وا حسوس ا لحاص هو الذي له حاسة معينة معدة 
لقبوله » بحیث لا تستطیم حاسة اخری ان نحسه : فاللون حسوس البصر » والصوت 
حسوس السمع » والطعم محسوس الذوق . اما اللمس قله موضوعات عدة (اسحار والبارد» 
اليايس والرطب » الاملس واتخشن » الصلب واللین) فهو جموعة حواس . وا حس انما 
ینفعل بالشيء لا من حيث ان هذا الشيء هو شي ء معين » بل من حيث ان له كيفية 
معينة هي التی توثر في اس » لذلك لا يخطئ اس اذ انه يتأثر » حسب حالته » 
بالموثر ا حارجي: فاذا كان ا حس مضطرباً تأثر» وفق حالته هذهء بالوضوع الوثر 
عليه . (نصحح الاحساس ا حاضر بالتجربة السابقة) . 

اما ا حسوسات الشتركة فهي : ا حركة والسکون والعدد والشکل والقدار » تدرکها 
ا حواس جميعاً » وندرکها بالحركة : فلا تحن ندرك القدار بحرکة اليد او محرکة العين 
تطوف به » غير ان اليد تدرکه بواسطة الصلابة » وتدرکه العین بواسطة اللون . و بادراك 
القدار ندرك الشكل ء اذ ان الشكل حد المقدار ء وندرك السكون يعدم الحركة» وندرك 
العدد باليد او بالعين تحسان اشياء منفصلة . 


کتاب المع بین رای المكيمين سس سس سب سب سیب ۳۳ 


اما ا حسوس بالعرض » فهو مثل ان ندرك ان هذا الانيض ابن فلان ء فان هذا 
الادراك الثاني سوس بالعرض لاتصاله عرضاً بالالیض. ولان اس لا ینفعل به من 
حيث هو كذللك . 

ا حواس آلات حياة کا انها لات ادراك . وهي تترتب من هذین الوجهین ترتيدياً 
عكسياً : فباعتبارها آلات حياة ء اللمس اول » لانه ضروري سی ور ری 
به التافع والضار واللاذ والوٴ ع وهو حاسة الطعام والشراب . اما ساثر اواس فلا 
تفید الوجود > بل کال الوجود » جو می چرای و ہف 
والذوق يلي اللمس » ثم الشم . . اما البصر والسمع فها من هذه الوجهة كاليان . 
باعتبار الحواس آلات ادرالك فالبصر اول ء لانه یظهرنا على موضوعات اکثر » 7 
ومشتركة بالعرض » وعلى فوارق اكثر ؛ فان الاشياء جمیعاً ملونة سن تمت داخلة في 
نطاقة . والسمع قي الحل الثاني » لانه وسيلة للتفا هم والتعلم والترقي » * ج الشم لمشابهته البصر 
والسمع في بعد علته عن جسم ا حاس ء ا 

وبعد الحواس الظاهرة اس المشتركء وظیفته ادراك احسوسات المشتركة واحسوسات 
بالعرض » فیقایل بيا وعيز: بالنظر تيز الانيض من الاسود . ووظیفته ایضاً ان 
بجعل الحاس يدرك احساسه » اي ان يدرك بپذا لخس انه راء او سامح.. 

ويترك الاحساس اثرا یبقی ي قوة باطنة هي الخيلة » فتستعیدہ وندرکه في غيبة 
موضوعه . فالتخیل احساس ضعیت, والاحساس متعلق بالشيء ؛ اما التخيل قانه 
مستقل عنه . الاحساس صورة مطابقة للشيء » اما التخیل قد يكون اختراعاً او 
تأليفاً . ثم ان الاحساس مقروض علینا من اللخارج بيا التخیل تابع للارادة : نتخیل 
ما نشاء ومتی نشاء . والتخیل یساعد على تأويل الاحساس ا حاضر بالصور ا حفوظة فیه. 

اما الذاكرة فانہا قائمة على ال خیلة . وما في بعض ا حالات یتشابہان ہہ 
معه التفریق بینہما » غير انہما یفترقان في ان ا خیلة تقتصر على ادراك الصورة ء بيا 
الذا كرة تدرك ان هذه الصورة هي صورة شي ء قد سبق ادرا که » فهي تتعلق بالماضي . 
والذا کرة قد توٴدي وظیفتها عفوا > وقد تستحا الارادة ؛ ویسمی هذا التوع الثانی 
تذکرا » وهو خاص بالانسان لانه پستلزم التفکیر . 

النفس الناطقة : هي نفس الانسان > تجمع الى وظیقتها اللخاصتين پا 
وها العقل والارادة » وظائف النفس النامية ووظائف النفس ا لحاسة . 

والعقل قوة ادراك ا جردات. والعقولات رالجردات) موجودة بالفوة في الصور 
ا حسوسة . ولا كات العقل بالقوة (اعني فيه استعداد لتقبل ا جردات ؛ العقولات) فلا 
بد من شي ء بالفعل بستخلص العقولات من الماديات الخزئية ا حسوسة » ويطبع ا 


كتاب الجمع بین رآ الحكيمين - ٣‏ 


؛٤‏ تسس سب سس سس سس بت تسس سس تس طس سے مفدمة 


العقل ء فیسخرجه الى الفعل (اعنی يجعل العقولات معقولة) . ویقول ارسطو في « کتاب 
النفس » : « يجب ان يكون في اللفس تمييز يقابل التمييز العام بين الادة وبين العلة 
الفاعلیة الي تحدث الصور في الادة 3 وي الاق میں راو من سے شر 
اماثل لیادۃ من حیث اه يصير جميع العقولاتء ومن جهة اخری العقل (الماثل للعلة 
الفاعلة) لانه مدنها حميعاً » وهو بالاضافة الى العقول کالضو؟ بالاضاقة ال الالران 
یحوشا من الوان بالقوقري الظلمة)الى الوان بالفعل».( کتاب اللفس مقالة ٤‏ بداية ف د). 


ان هذا اللص يشير الى عقلین » واحد « فعال » والثانی و منفعل » . ولکن لارسطو 
كلامآ في العقلین لا مخلو من موض » فهو یقول : « وهذا العقل (الفعال) هو القابل 
للمفارقة » وهو غير متفعل (اصلاً) غير متزج بمادة » لان ماهیته انه فعل » والفاعل 
اشرف داغاً من النفعل » والبداً راي العلة) اشرف من الادة » . الامر الذي جعل 
شراح ارسطو ینقسمون الى فریقین : منهم من قال ان ارسطو كان یقصد ان العقل 
الفعال لیس ملكة من ملکات النفس البشرية » بل مفارق ھا » وعلیه ليست النفس 
خالدة ؛ وهذا هو شر شرح الاسکندر الا فروديسي 1 وم من قال ان قصد ارسطو هو 
ان العقل الفعال هو ملكة من ملكات النفس البشرية » فاذن هذه النفس خالدة » 
وهذا هو شرح تموسطیوس . 

والتعجر ید على ثلاث درجات : 5 الدرجة الاولى جرد العقل ماهية الجسم الطبيعي 
ما یلابسھا من الاعراض والصفات الشخصية » كأن جرد الانسانية من سقراط > ویدع 
جانياً کون سقراط اثينياً فیلسوفاً ابیض بدیناً قصیر! » الى غير ذلك ما يضاف اليه 
ولا یدخل تي معنی « الانسان » . 


وف الدرجة الثانية جرد العقل من الجسم السطوح وا حجوم واالخطوط وبتر :ما 
عدا ذلك » مثلا اذا قلنا « منحتي» فهذا لا يودي الى الذهن سوی معنی الشکل فقط 
دون تعیین مادة بالذات 3 ونحن نعلم ان الانحناء عکن ان يتفق لواد كثيرة . 


وق الدرجة الثالثة يترك العقل الشکل ایضاً والادة بالاطلاق ولا یستبقی من الشي ء 
الآ کونه موجود "اء والمعاني اللازمة للوجود» مثل ابموهر والعرض والعلة والمکن والضروري 
وغیرها ؛ فان کل موجود جوهر او عرض » علة او معلول » مکن او ضروري » الى 
غير ذلك من العاني التي تنطبق على الوجود من حیث هو موجود دون نظر الى کونه 
جسميآ او روحیاً او کذا او کذا من الوجودات . 

(ملاحظة : التجريد عند ارسطو من فعل العقل » فلا یعتقد العقل ان الاشیاء 
موجودة في الواقع کا یتصورها هو ء کا قال افلاطون اذ جعل العقولات في عالم 
( الل ») . 


کتاپ المع بین راي ا حکیمین 


و 


ويقابل درجات التجريد الثلاث علوم ثلاثة : العلم الطبيعي المجردات التي 
من الدرجة الاولى » والعلم الرياضي للقي من الدرجة الثانية » وعلم ما بعد الطبيعة للتي 
من الدرجة الثالئة . 

وهذه العلوم الثلائة تولف »ما سمه ارسطو ‏ العلم النظري » اي العلم الذي 
غرضه عرد العرفة . 

ويقابله العلم العملي وهو العلم الذي ترمي العرفة فيه الى تدبیر افعال الانسان» 
وله قسمان : القسم الاول يدبر افعال الانسان من حيث هو انسان في نفسه وني الأسرة 
وني ا جتمع : فینقسم الى الاخلاق وتدبیر المنزل والسياسة . والقسم الثاني الفن > يدبر 
افعال الانسان بالنسبة الى موضوعات يولفها ویصنعها » وینقسم بحسب الوضوعات 
التي يتناوها ؛ وهذه تزید وتنقص تبعآ لتقدم الحضارة . فن العلوم ان عندنا الآن من 
الفنون ما لم یکن عند الاقدمین » ور عا كان للاقدمین فتون تجهلها الان . 


الاحلاق 

الانسان في جميع افعاله يقصد الى الخير ء سواء أ كان هذا امیر حقیقیاً كالفضيلة 
ام ظاهریاً كاللذة . فا هو خير الانسان الذي يجب ان تاره ؟ او ما هي الغاية التي 
يحب ان نسعی لادرا کها ؟ 

يذهب الناس كافة الى ان انلیر الذي ما نزال نطلبه والغاية التى ما نزال ننشدها 
انعا هي السعادة » وان الانسان مها یفعل فانما هو یفعل لینال السعادة . ولکنهم بختلفون 
في فهم السعادة: فبعضهم یظنها في اللذةء وبعضهم في الشرف » وبعضهم ثي الحكمة. 
فلتنظر ف هذه الخيرات الثلاثة . 

اما اللذة » فظاهرة نفسية اصلها ان للانسان قوی تتطلب العمل وان لکل منہا 
موضوعاً تتجه اليه طبعاً ء فاذا ما عملت نتجت لذة ۔ فلیست اللذة غاية في الاصل »> 
وحن اول ما اکلنا او شربنا لے نفعل ذلك ابتغاء اللذة» بل ابتغاء سد الرمق » وکل من 
يأكل لاجل الا کل يرتكب شططاً ويجر على نفسه ضر را . واذن فلیست اللذة شي 
معایزا من الفعل » ولکنها ظاهرة مصاحبة للفعل» تضاف اليه كالنضارة ال الشباب . 
فقیمتها تابعة لقيمة القوة والفعل والوضوع . ولا شلك ان قوانا وافعاها وموضوعاتها تتفاوت » 
فليس ا حس کالعقل» ولیس الال کالفضيلة . فلا جوز القول بالاطلاق ان اللذة 
حسنة او انها رديثة . ولکن الافعال هي التي توصف اللا بالحسن او بالرداءة وبا حیر 
او بالشر . والشاهد ان اللذة ان طلبت لذاتہا ا حقت الشخص ضررا بليغاً » واذن 
فلیست هي السعادة » ولیست هي غایتنا في الحياة . 


مقدمة 


واما الشرف او تكريم التاس ايانا فهو ايضا ظاهرة مصاحبة لشي ء آخر : فان 
كان لمنصب او مال كان متعلقاً بالناس اكثر منه بنا » پمنحونہ كما يرون » وكان على 
کل حال شرفاً كاذباً . وان كان لفضل كان الفضل غير لانه علته ولانه الصق بالنفس. 
فليس الشرف غاية في ذاته . 

تبقى الحکمة ء وفيا السعادة الحقیقیة » ذلك لان لكل موجود وظيفة يؤديها » 
وكال الموجود او خیرہ يقوم ي تمام تأدية وظيفته . وللانسان ء عا هو انسان » وظيفة خحاصة 
عتاز بها » ليست هی ا لیاة النامية ولا الحياة الحاسة » ولکنها الحياة الناطقة . واذن 
فخير الانسان يقوم عزاولة هذه اسلياة على اکمل وجه ء لانه ان عدل عنها الى اللذة 
شابه الہائم وفقد انسانيته » وان اخذ يها عادت عليه بلذة لا تعادفا لذة نقاء ودواماً » 
وصار انساناً بمعنى الكلمة . 

واذا اتيعنا الحكمة وحكمنا العقل في جميع افعالنا طبعنا قوانا واستعداداتها على 
حالات معيتة هي ما یسمی بالفضائل ؛ ها أن اتباع الشهوة يطبع القوى على حالات 
احری مضادة هی الرذائل . فليست الفضیلة والرذیلة طبيعيتين » واعا الفضيلة تکتسب 
وتتعلم کا یتعلم أي فن باتيان افعال مطايقة لكيال ذلك الفن . وتفقد الفضيلة باتيان 
افعال مضادة ها . والافعال» بالا ححالء منہا ما هو افراط ءومنها ما هو تفریط ء ومنہا 
ما هو وسط بین الطرقين . قبناء على هذه المقدمات نعرف الفضيلة بانہا « ملكة اختیار 
الوسط العدل بين افراط وتفريط كلاهما رذيلة ٤‏ ۔ 

نقول : « ان الفضيلة ملكة » ء ونعنى يذلك انها حال للنفس مكتسبة بالران » 
وطبيعة ثانية ولدها التكرار . فلا يعد الرجل مضا او عدلاً > او عفاً سحا الآ اذا نا » 
او عدل » او عف داعا ومن غير عناء ؛ ما ان الصور مثلا لا بعد مصورًا حقاً 
الآ اذا زاول التصویر حتى بجیدہ من غير عناء . وكذلك الخال في کل صاحب فن 
او صناعة »> کالطبیب » واگراح » وا حداد » والکاتب الخ ۔ اما الفعل الفاضل الفرد 
او التکرر تي فترات بعيدة » فليس بينه وبين الفعل الصادر عن ملكة الفضيلة سوی 
شبه ظاهر فقط ء لانه غير صادر عن حال راسفة في النفس ء ولا يدل على ان النفس 
اعتارت الفضيلة حالاً ها وغاية . 

نقول : « ان الفضيلة ملكة اختیار الوسط العدل »» ونقصد بالوسط لا الوسط الریاضی 
الواقع على مسافة واحدة من طرفین فلا يتغير » بل وسطاً بالاضافة الينا » متغير! تيع 
للافراد والاحوال . مثا الوسط المحسايي بين الحد الاقصی ولد الادتي لما يستطيع 
الانسان ان یتناوله من غذاء يزيد على حاجة البتدئ بالرياضة » ویقل عن حاجة 
الصارع ء ولكن القدار اللازم للمصارع سط عدل بالاضافة اليه » وان زاد كثيرًا 
عن حاجة الرجل العادي او الضعيف الریض ء کا ان القدار اللازم للمریض وسط 


اش 
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عدل الى حالته . فالوسط العدل هو الذي يعيئه العقل بالحكمة تبعاً للظروف . لذلك 
تعد الشجاعة ء مثا وسطاً عدلاً بين الافراط » وهو اللبور » والتقریط » وهو الین 
عدلاً بين افراط هو الشره وتفريط ہو اممود . ثم نرى الشجاعة والسخاء والعفة تتفاوت 
بدانق ای من الغني الذي يعطي مبلغاً ضخماً هو بعض فضلة . بل ان الوسط الفاضل 
اعتباري لا رياضي » حتى مع غض النظر عن الشخص وظروفه » ذلك انه اميل 
لآحد مو وٹ فالشجاعة اقرب لور منہا للجين ء والسخاء اقرب للتبذیر 
مته للتقتير » والعفة اقرب ححمود الشهوة منها للشرہ » اي انه تارة يكون اقرب للافراط ء 
ولو" اقرب للتفريط . 
ہر میا یھو و مت ام 
بغد تدبير یح الظر وف » هو ما يجب فعله وهنا والان » فهو خير بالاطلاق تابح لنية 
الفاعل لا لكمية المفعول . 

واخی را يذكر ارسطو ان کل سعادة الانسان في هذه الدنیا ۳ لا نظرة الى ما وراء 
ا حیاة ء ولا رجاء ثواب . لقد حدق ارسطو کثی را ي الارض ء ففاتته السماء » وقصر 
عن استاذہ افلاطون » فقال بشي ء من من المرارة والتشاوّم : « اما التاس › لنعمل وظيقتنا 
کناس » ولنکتف بسعادة نسبية » . (الاخلاق الى نیقوماخوس: مقالة اول » فصل 
حادي عشر) . 


۳۷ 


السیاسة 


اذا انتقلنا من 9 الى السياسة فقد ارتقینا من عم ادف الى ع اعلى » لان 
الدولة هي الي هي فراد الاسياب الادية والادبية للحياة الفاضلة > > حميی حیاتہم 
وتتعهد هم بالتعايم | والتربية » قبتعاونون على اکتساب الفضائل والعلوم وحقیق آنسانيهم . 
0 سج او سا ران ہے ےئ 
الرهبة يزيد في احترامها ؛ ولکنها تسترا شد ايضاً بغير علم الاخلاق من العلوم والفنون » 
الاقتصاد وتوفير الرخاء » وكفن ا حرب لصيانة الاستقلال » مما الها من وسائل 
الرقي وعوامل الحضارة . فالدولة الحكم الاعلى قي اجتمع توجه جهوده الى غایته » 
وتستخدم الفنون والصناعات + والعلم احاص بها ارفع العلوم العملية حميعاً . 
وعل ذلك فدعوی السوفسطائیین ساقطة » اذ یقولون ان الا جهاع وليك العرف او 
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نتيجة عقد . ا حقیقة ان الاجتاع قام على الطبيعة الانسانية النازعة الى كالما ء وان 
الانسان مدني بالطبع » فهو لا یوجد بغیر الاسرة ترعاه وتيده الى ان يبلغ اشده . 
فالأسرة انجتمع الاول » وتلیہا القرية » وهي جموع آسر تتآزر لتوفیر حياة اوسع وا كل 
ما تستطیعه الاسرة الواحدة . واذا ما احدت القری التجاورة کونت مدينة » اي مجتمعآ 
تاماً » يكتي نفسه بنفسه ویکنل جیع اغراض ا لیاۃ » الضروري مہا والكالي ء الادي 
منها والادني . فني رأيه » کا تي رأي افلاطون ومعظم الیونان في عصره » الدينة ارقي 
اجتمعات » ولا يرى ي الامپراطوریات سوی مجتمعات غير طبيعية تعتمد على ارب 
والتجارة وتتخدهما غاية طا » فيفسد بهما الجتمع . وما الغاية الحقة الا الفضيلة في السلم 
والقناعة ؟ 

الأسرة : هي ان حلیة الاجّاعية . تتألف الأسرة من الزوجين والینسین والعبيد . 
. اما الزوجان فبینہما تفاوت : الرجل اکنل عقا من المرأة ء فهو رأس الاسرة وليه 
يرجع تدبير شؤون الدولة » ويرجع للمرأة العناية بالبنين وبا منزل تحت اشراف الرجل : 
ذلك ما تريده طبيعة کل متہما » وليس بصحیح ما قال افلاطون من ان الطبيعة جعلت 
الرآة مساوية للرجل وهيأتها للمشاركة في الجندية والسياسة . واما البنون فهم لوالدیهم کا 
يدل عليه الیل الطبيعي »وقد ظن افلاطون ان شيوعية الاطفال توسع دائرة التعاطفء 
ولکنہا ف الحقيقة تود ي الى انتفاء احہة والاحترام ۽ لان الطفل الذي هو ابن ا جمیع 
ليس ابن احد . هذا الى ان تشابه الاطفال والوالدين يكشت القرابة حتماً ء فتزول 
الشيوعية ويعود الیل الطبيعي من جانب الوالدين نحو اولادهم ۔ واخیر العبيد وظیفتہم 
تحصیل الثروة الضرورية للاسرة والقیام على تحدمتها. ذلك بان «المواطن» رجل حر حبته 
الطبيعة ذكاء وشجاعة فبنى لنفسه مدينة وفرع لسياستها وحصص حياته تلدمتها في 
السلم والحرب ؛ فلا يتسع وقته للعناية بشوئون معاشه وتأى عليه كرامته ان یتنزل للاعمال 
اليدوية یزاوفا » فيشوه يديه وخلقته » ويظهر عظاهر وضيعة . فكان لا بد له من 
يتكفل بذلك دونه . وقد اوجدت الطبيعة شعوباً قليلى الذكاء » اقوياء البثية ء فقدمت 
له منها «آلات حية » ء اولئك هم العبید . 1 

ویقول ارسطو في كتاب : « السياسة » (المقال ١‏ فصل «/): « فن الناس من 

احرار طبعاً > ومنهم عبيد طبعاً » ان شعوب الشمال الخليدي واوروبا شجعان » 
هذا لا يكدر احد علیہم صفو حریتہمء ولكنهم عاطلون من الذكاء والمهارة والانظمة 
الساسية الصالحة ء لهذا هم عاجزون عن التسلط على جیرانہم . اما الشرقيون فیمتازون 
بالڈکاء والمهارة ولکنہم خلو من الشجاعة ولهذا هم مغلوبون ومستعيدون الى الابد . واما 
الشعب الیونانی فیجمع بین الميزتين : الشجاعة والذکاء ؛ كما ان بلده متوسط الوقع ء 
لهذا هو يحتفظ با حریة » ولو اتیحت له الوحدة لتسلط على الجميع » . اذا فالیونانی 
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سيد حر » والاجنبي «لبر بري) عبد له » ولا يستعبد اليوناني اخاہ بأي حال . هذه 
فكرة « الشعب ا ختار » ظنها ارسطو اولية كلية ضرورية . فارسطو یقبل الرق كا قبله 
افلاطون » ویرقع الشعب اليوناني الى مقام السید من سائر الشعوب . ولکنه بقول ان 
ابن العبد بالطبع ارت الف و ا فان لے بر" برثه لم یکن عبد." بالطیع 
وانفتح امامه باب العتق . وارسطو يوجب على السيد ان یحسن استخدام سلطانه على 
رقيقه » وان يعامله معاملة انسانية . وا لمعنی الذي یوخذ من جموع اقواله هو ان الرقيق 
خادم مدی اللياة . 

اما لوا سو ید مو ہا ھا سس . وها 
غاية ادق هي توفير اسباب العاش . والغاية الثانية وسيلة للاول وحاضعة ها 
من حيث ان سعادة الانسان عقلية خلقیة . لذلك يحب على الدولة ان تقف الاستعداد 
الحرني والتجارة عند الحد الام للغاية العليا » وهي تفوت على الافراد هذه الغاية حتماً 
اذا اخذت من دوتها الخرب غاية كدينة اسيرطة » أو التجارة والملاحة كيعض مدن 
اخری . اما الحرب فواضح انها وسيلة لصيانة الحق او لاسترداده ء ولا عکن ان تكون 
ا حالة الطبيعية للمدینة ۔ 

واما التجارة فالاصل فیہا البادلة » مبادلة الاشياء بأشياء » لارضاء ا حاجات 
الضر ورية . ˆ م اخترع النقد وسيلة للمبادلة ورمز! للثروة . وما لبث ان انقلب غاية 
يطلب لذاته » وصار الانتاج غاية کذلك بعد ان كان وسيلة للحياة بقدر على قدر 
حاجاتہا ! فنشأت التجارة » وهي غير طبيعية لانہا ميادلة الاشیاء لا باشیاء اخری 
لاغراض طبيعية > بل بالنقد وهو اختراع غير طبيعي » ولان هذه البادلة نجري دون 
مراعاة الحد الضروري للحياة . 

ومن باب اول الر با غير طبيعي » لانه مبادلة النقد بالنقد نقسه والنقد معدن لا 
ينتج كالحقل ولا یلد کا اشیة » فلا يصح عدلاً ان تتقاضی « فائدة » عن النقد . 

فارسطو ميل اذن الى عيشة بسيطة اقرب الى الطبيعة والقناعة منہا الى الاختراع 
والترف » ويريد ا مدینة غنية بالعلم والفضيلة لا با مال والسلطان . 

الديتة : ان الأسرة والملكية صادرتان عن الطبيعة لا عن الوضع والعرف > 
فالغاوهما معرض ليل الطبيعة ونلیر الدولة حميعاً ومستحیل التنفيذ . 

لا شك فی ان الملكية احاصة ها مساو ء ولکن الملكية الشتركة والمعيشة الشترکة 
مصدر خلافات ایضاً > وها تقتلان الرغبة ني العمل » فان الانسان لا يعنى عادة 
بغیر نفسه واهله » ویتوا کل فیا يختص بالصالح العام . تم ان الشعور بالملكية مصدر 
لذة > لانه نوع من حب الذات ء واستخدام الملكية 2 الاصدقاء والعارف > 
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وإلضيافة »> مصدر لذة وفرصة لفعل الفضيلة ء کالسخاء والعفة ء فان العدم لا 
يستطيع أن یسخو . واتما تنشاً ا حلافات من الملكية ا حاصة لفساد الناس لا لکونها 
خاصة » ولو انصفوا لأشرك بعضهم بعضآ في نتاجها فعوض الذي عنده اکثر على 
الذي عنده اقل ء فتلت حستات الملكية والشيوعية وتبقى في مستوی المعيشة السنة » 
لا تعدوه الى الائراء للاثراء . 

اما ا حکومة فتختلف اشكاها باختلاف الغاية التي ترمي الیہا وعدد الحكام . فن 
الوجهة الاولى » الحكومات صالحة متی كانت غايتها خير ا جموع ٠»‏ وفاسدة می 
توخی ا لحکام مصالحهم ا لحاصة . فيخرج لنا جنسان نحتهما انواع تتعين من الوجهة 
الثانية اي بعدد ا حکام : 


| سکومات الصالحة الحکومات الفاسدة 
۲ - الارستقراطية ۲ - الاوليخركية 
۳- الدعوقراطية ۳ - الديماغوغية 


فالملكية حکومة الفرد الفاضل العادل . والارستقراطية حکومة الاقلية الفاضلة 
العادلة » والديموقراطية حکومة الاغلبية الفقيرة » تمتاز با حریة والمساواة واتباع دستور . 

اما الطغيان فهو حكومة الفرد الظالم » والاوليخركية حکومة الاغنیاء والاعیان » 
وائدعاغوغیڈ حکومة العامة تتبع اهواءها ا تقلبة . 

الحكومة الى : کل واحدة من ا حکومات الصالحة تقوم على مبدأ صعيح 
بعض الصحة لا كلهاء لذلك لا يمكن ايثار احدها واعتبارها كاملة . فيجب ان نطبق 
هنا المبدأ الذي اعتمده ارسطو في الاخلاق وهو ان و خير الامور الوسط » وان نجد 
طبقة من الشعب » کا يقول ارسطو ء تكون مزاجاً من ضدين ووسطاً بین طرفین : 
هده الطبقة هي الوسطى » ويسميها ارسطو « بوليتية » اي الدستورية » وهي موٴلفة من 
اصحاب الثر وق العقارية المتوسطة يعيشون من عملهم ولا علكون فراغاً من الوقت » فلا 
يعقدون الا الجلسات الضرورية ويخضعون للدستور . فحكومتهم مزاج من الاوليغركية 
والدیعوقراطیة » مع ميل الى هذه . وكلا كثر عددهم استطاعوا مقاومة الاحزاب المتطرفة 
وصيانة الدستور . ولا حوف أن يتحد خصومهم عليهم » فانہم لما كانوا وسطاً » كانت 
المسافة بینہم وبين كل ضد اقرب منہا بين ضد وآخر » لذلك يثق بهم كل فريق اکثر 
ما یثق باضدادہ . ومع كل ذلك فان ارسطو يقرر ان الحكومة لشعب ما يحب ان تقوم 
على اعتبار طبيعة هذا الشعب > فهو لا يبني دولة نظرية » ولكنه یستخدم طائفة كبيرة 
من اللاحظات والتجارب لتعیین الشر وط الكفيلة بتحقیق الغاية من الاجهاع 8 
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بعد ارسطو ظهرت في اثينا مدرستان متعاصرتان متعارضتانء هما المدرسة الابيقورية 
والدرسة الرواقية» عنیتا حصوصا بالاخلاق . تقول الابيقورية بكثرة الوجودات وتدعها 
لفعل الصدفة دون رابط ولا قانون . وتضع السعادة ني اللذة وتجعل قانون الاخلاق المنقعة 
الذاتية » وتقصي الآلحة حارج العالم وتتکر دعاءهم . فهي مدرسة مادية ۔ 

اما الرواقية فتقول بوحدة الوجود و بقانون ضروري اوعقل كلي منبث ف الوحود» 
وتلتمس اساس الاخلاق في حرية الارادة وتعين ها قانوناً هو الواجب » واجب الطابقة 
بين الارادة الفردية والارادة الكلية » وتضع السعادة في الواجب وعبادة العقل الكلي » 
فهي مدرسة عقلية على الرغم من مادیتها » ومدرسة فضيلة وشجاعة . 

تم احصر العمل الفلسنی في شرح ابحاث التقدمین وتدوين اللخصات » ولکنه 
كان علاً قویاً ساهمت فيه شعوب البحر التوسط ء اذ كانت الثقافة اليونانية قد سادت 
بینہم وغلبت ثقافتهم . 

و مقدمة الرا كز العلمية الخديدة مديئة الاسکندرية . وکان بالاسکندرية جالية 
یہودیة تأدبت بالادب اليوناني حتى نسیت العيرية » ولم نکن تقرأ لتوراة الآ في 
تر جمتہا اليونانية . 


الافلاطونية الجديدة 


بعد وقاة اقلاطون اخذ اتباعه شاولون وضع فلسفة دينية او دين مفلسف ۔ 
فالافلاطونية الجديدة مذهب قام على اصول افلاطونية وتمثل عناصر من جیع ا مذامبء 
فلسفية ودينية » يونانية وشرقية » عا في ذلك السحر والتنجم والعرافة ؛ غير ان رجاغا 
حرصوا على الاحتفاظ بالروح اليوناني خالصاً » اي بالعقلية العلمية الي تنظر الى 
الوجود كأنه هنلسة كيرى » فتستبعد منه » بقدر المستطاع » الممكن والحادث > 
وتخضعه للضرورة . وبذا يعارضون الديانات جميعاً » ومنها اليهودية والمسيحية مع تأثرهم 
بها »> ويعارضون افلاطون نفسه في تصويره الصانع يتدخل تدخلا شخصياً طوعاً 
خیریتہ > وينظم العالم وفقاً للمثل » فیتیخی غايات ء ولق الزمان . والافلاطونية 
الجديدة سورية اسكندرية اثينية . 

ويعتير امونيوس سا کاس (۲۵۰-۱۷۵ م ) ابرز افلاطوني الاسكندرية » ولد 
من ابوین مسیحیین » ونشأ مسیحیاً . كان مالآ (وهذا معنی لفظ ساکاس الضاف 
ال اسمه) ء فلا تفلسف ارتد عن المسيحية . 

يدون آراءه » وبقال انه کان محاول التوفیق بین افلاطون وارسطو ر في اھ النقط 
وا كثرها ضرورة ) وهي : اش والعالم » واللفس .. ومن ابرز تلامیذه افلوطین . 


0 مقدمة 


افلوطین 
۵ ۷ سب ۰مم 


حاته : 


ولد في لیقوبولیس من اعمال مصر الوسطی حیث تعلم اولاً القراءة والکتایة وا حساب 
والنحو . وتي الثامنة والعشرین فصد الى الاسکندرية » فقاده صدیق الى امونیوس ولزمه 
احدی عشرة سنة . 5 اراد ان پقف على الافکار الفارسية والهندية » فالتحق با چجیش 
الروماني ا جرد على فارس ء ولكن هذا الجيش ء بعد ان طرد الفرس من سوریا » انهزم 
في العراق » فلجأ افلوطين الى انطاكيةء ثم رحل الى روما وهو قي الاربعین » واقام بها 
حتّى وفائه . وكان مجلسه بها حافلاً بالعلاء وكبار رجال المدينة » حتی تتلمذ له 
الامبراطور وزوجته . 

وم یشرع في الكتابة الآ حوالي اتخمسين » ما الح عليه تلاميذه ورأى هو بعض 
تلاميذ آمونیوس قد نحالوا من عهدهم ونشروا آراءهم . كان يكتب او يملي على عجل 
رسائل متفاوتة الطول هي صورة لتعليمه الشفوي . وكان تعليمه شرحاً على نص لأفلاطون 
او لأرسطو او لواحد من شراحهها ء او جوباً عن سؤال » او ردا على اعتراض . 
فليست رسائله عرضاً منظماً لمذهبه » لذلك جاءت کل سالة عبارة عن جمل الذهب 
منظور اليه من وجهة خاصة » وكانت هذه الطريقة مألوفة وقتثذ . وكان الموضوع 
الرئيسي النجاة : نجاة النفس من نها الادي وانطلاقها من عام الظواهر الى موطنها 
الاصلي ۔ 

وبعد وقاته جمع تلميذه فرفوريوس الرسائل وكانت اربعاً وسين ء وقدم ها بتر جمة 
لحياة افلوطين ووزعها على ستة اقسام »ي کل قسم تسع رسائل » فسميت «بالتساعيات » 
جمع في كل تساعية الرسائل التي تعالج نفس الموضوع .فالتساعية الاو حاصة بالانسان» 
والثانية والثالثة بالعالم احسوس ء والرابعة بالنفس ء وا حامسة بالعقل » والسادسة بالوجود 
الدائم او العالم العلوي . وقد بقيت حیعاً . 


فلسفته : الوحدة متحققة في كل شىء : 


اذا نظرنا في الموجودات رأينا انها هى ما هی بالوحدة : فقل البیت والسفینة لا 
يوجدان ان لم يكونا حاصلین على الوحدة » وكذلك الخال في النبات والیوان ‏ كل 
منہا جسم واحد » فاذا تجزأ فقد الوجود الذي كان له » وصار الى موجودات اخری 


کاب یم وت ا 


کل منبا موجود واحد . توجد الصحة حين توجد وحدة التنسیق» ویوجد ال مال 
حين تجمع الوحدة بين لا جزام. والقدار التصل بحالا وة فيعدم صفة الوحدة ويتغير ات 
و جوده ۔ والنفس هي الي 7 ود و سو وی والنظامء فترد الكل الى الوحدة . 
وا يقال عن الوجود اي يقال عن ما يمن : ان علة التظام فيه نفس كلية » 
ولكنها اكثر وحدة من النفوس الحزئية . فان کل موجود انما هو واحد بقدر ما يحتمله 
وجوده : كلا قل وجوده قلت وحدته ء وكلا زاد زادت وحدته . 


على ان التفس بالاطلاق متكثرة ء فیہا قوى عدة » قوي الاستدلال والاشتباء 
والادراك جموعة في وحدة. فاللفس» وهي مو جود واحد » وهي التي تدخل الوحدة ي 
الوجودات » ليست عين الوحدة ولکنہا تشارك ني الوحدة ء اي انها تقبلها من فعل 
موجود آخر . هذا ال رد اشد وحدة من النفس الكلية . هو العقل الكلي الحاوي 
في ذاته جميع مثل الوجودات . ان العقولات مترابطة متضامنة . » وتقتضي عقلاً کلب 
محوہہا ويدرك ترابطها » ولكنه ليس الد الاول » انه موود عاقل 3 ولا مخلو موضوع 
تعقله ان یکون اما هو نفسهء فيكون مزدوجاً لا بسیطاً ؛ او مخایرا لهء فیکون الوضوع 
اعل منه وسابقاً عليه . فرتقي ال الواحد بالذات ء وقد تدرجتا ف الوحدة من البعید 


الى الاقرب فالاقرب . 
هذا امد الاول يجب ان نتأمله بالعقل الصرف . فا دام قبل العقل الكلي » فهو 
ليس عقلاً » فان العقل موجود معين ؛ والحد الاول متقدم على كل موجود ء فهو بر 


ری بالا ا ل ل یک للح ا 
فهي ليست شيئآ مما تلد » واذا كنا نقول انه علة » فعنی ذلك اننا حاصلون على شي ء 
منه ء بيا هو باق في ذاته » وليس شيئآ من الاشياء التي هو علتها . فيجب ان ننني 
عنه فعل التعقل وا والفهم » تعقل ذاته سائر الاشياء . وهكذا وصل افلوطين الى مبداً 
اول عاطل من العقولات ومن التعقل (اذ ان في التعقل انقسام : العقل الذي يعقل 
وا موضوع المعقول) كي يكون بسیطا تام البساطة . وهو يفهم البساطة فهمآ رياضياً » 
ويتصور الوجود الاول کا نتصور النقطة الرياضية . 


فیض العام عن الواحد : ان الواحد غير متحرك ء اذ لیس خارچه حد يتحرك 
اليه . فاذا جاء شيء بعده » فلا + يج الشيء الى الوجود الآ اذا كان الواحد متجهآ الى 
ذاته ابد . وجب القول جو ا و ا حركة » دون ميل » 
دون ارادة ۔ 

وماذا نتصور حوله اذا كان ساکناً ؟ نتصور اشعاعاً آتیاً مته وهو ساکن ء کا 
يتولد من الشمس الضو" الساطع ا حیط بها وهي ساكنة دائماً . على ان کل موجود ء 
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ما دام في الوجود » بحدث بالضرورة حوله » من ذات ماهيته » شیاً يتتجه الى خارج 
ویتعلق بقدرته الراهنة » هذا الشي ء عثابة صورة الوجود ا حادث منه » فثادٌ النار 
تولد الترارة » ولا حتفظ الثلج بکل برودته » والشمومات خاصة شاهد على ذلك ؛ 
فا دامت موجودة انتشرت منها رانحة هي شيء حقیتی يستمتع بها كل الخيرة . 

يضاف الى ما تقدم ان کل موجود يصل الى كاله يلد » واذن فالوجود الكامل 
دائماً يلد داعا ء يلد موضوعاً سرمدياً » يلد موجود" ادلي منه » ولكنه الاعظم يعده . 
هذا الاعظم بعده هو العقل الكلي الذي هو كلمة الواحد وفعله وصورته . ولكن الواحد 
ليس عقلاً » فكيف یلد العقل ؟ ذلك يانه يرى باتجاهه الى ذاته » وهذه الروئية هی 
العقل (الكلي) . هذا العقل الكلي يحوي ني ذاته جميع الوجودات ا حالدة في سکون 
سرمدي . ولكن وحدة هذا العقل ليست وحدة الواحد الاول : لان هذا العقل يعقل 
ومن تعقله تفيض اللفس الكلية التي هي صورته » فهي تنظر صوبه 3 كا ينظر العقل 
الكلي صوب الواحد : کل موجود مولود يشتاق الى الوجود الذي ولده وعبه» فالنفس 
الكلية متحدة بالعقل الكلي . وحين تنظر اليه يفيض منہا موجودات ادلي مہا : 
الكواكب الالهية في السماء ووضعت فيا النظام » ونفوس البشر والاجسام » والحيوانات» 
والمادة آحر مراتب الوجود (فهي ابعد ما يكون عن النفس الكلية > فهي اصل الشرء 
أذ الشر معناه الابتعاد عن المصدر). 

النفس البشرية : هي فيض من اللفس الكلية » واتصال النفس البشرية 
بالجسم اصل نقائصها وشرورها . انها في البدن تما في سجن » تتألم وتشقى « النفس 
البشرية تلق في بدنها الشر والالم . انها تعيش في المزن والشهوة والحوف» وني كل 
الشرور . البدن ها سجن وقير » والعالم كهف ومغارة » (التساعية الرابعة ۳۰۸) . فیجب 
ان تكون غايتها الخلاص منه والعودة الى الاول الواحد . والسبيل الى تحقیق هذا الاتحاد 
بالواحد لا يكون عن طريق فاد > بل بواسطة الزهد والتأمل . بالزهد تنصرف التفس 
عن كل سوس » وبالتأمل تكتشف النفس وحدتها مع النفس الكلية .۰ ثم مع العقل 
الكلي واخيرًا مع الواحد . فترى انها عن الواحد صدرت ء وان الواحد مائل فيا . واذا 
ما يلغت حالة الوجد ترى انها الواحد نفسه راي تلاشت فيه). فالفلسفة هى وسيلة 
للنفس في صعودها الى الواحد والاتحاد به . هذا الاتحاد هو الغبطة العظمی» وهو حال 
انجذاب تفقد فہا النفس کل شعور بذاتہا وتستغرق ف الواحد الاول . هذه الال 
ممكنة في الحياة العاجلة ولکن لا يذوقها الا القلیل ولا یذوقونہا الا نادرًا . ويقول 
فرفوریوس : أن افلوطين جذب اريع مرات . (نقلاً عن افلوطين) ۔ 


كعاب الجمع بین راي الحکیمین 


و ء۶ 
بعد افلوطین 


تفلست على طريقة افلوطين تلمیذه فورفوریوس السوري صاحب کتاب « الدخل 
الى مقولات ارسطو » رالعروف باسمه اليوناني ايساغوغي» عند العرب) . ثم لم يشتغل 
الهتمون بالفلسفة الا بتحریر اللخصات وشرح کتب افلاطون وارسطو . وكأن العا 
القدیم قد شاخ وهرم ء فشاخحت معه الفلسفة اليونانية بحیث ان الامبراطور بوستینیان 
ما اغلق مدارس الفلسفة في اثينا سنة ۵۲۹ م لم يفعل الآ ان بل موتها . ولکن نقل 
هذا الثراث الى السريانية والعربية» ثم ترجمت الكتب العربية الى اللاتينية فساهمت في 
نقل التراث القديم الى اورويا. 


اھ الثالى 


انتشار الثقافة اليونانية 


وترجة التراث الیونانیِ الى العربية 


كانت فتوح الاسكندر المقدوني لكثير من بلاد آسیا وافریقیة سبباً کبیرا من 
اسباب انتشار الثقافة اليونانية في الشرق . فقد كانت مملكته بلاد اليونان ومقدونية 7 
اوروبا » ومصر ولیبیا في افريقية » وسوريا وفلسطین والعراق وما اليه » وبلاد فارس 
وترکستان وافغانستان » وقسماً من بلاد ال مند في آسیا . 

وکان من سیاسته التقريب بين هذه البلاد الفتوحة وبلاد الاغریق ومزج انس 
الاغريق باجناس آسیا وافريقية في الحضارة والعارة ونظم ۱ والثقافة ا كان 
بحث الیونانبین على سكنى هذه البلاد وتخالطة اهلها . وکان بنظم مدنها تنظیماً يونانياً 
ویشجع الادباء والکتاب والعلاء على نشر ادم وعلمهم . فکان من ذلك » ومن الولاة 
اليونانيين الذين ورئوا ا حکے من الاسکندر في ا مالك الشرقیة » ان انتشرت الحضارة 
اليونانية ء والثقافة اليونانية من عهد الاسکندر . وکانت البلاد الى بين دجلة والفرات 
تخلب عليها الثقافة الاغريقية . وظلت هذه الثقافة تنمو وتوني مرها حتی بعد ان انسحب 
ا چیش الیونائی من هذه الاقطار . واشتہرت في الشرق قبل الاسلام الى ما بعده مدن 
كثيرة كانت مرک ڑا للثقافة اليونانية » من اشهرها ا > الرها ونصيبين > 
چندیسابور » حران . 


الدارس 


الاسکندرية : بعد موت الاسکندر اخذ الیونانیون الرازحون تحت النير القدوني 
يتزعون الى التحرر ویضطهدون کل من له علاقة عقدونية . ومن جلة الذين اضطهدوا 
هذا السبب اساتذة مدرسة اثينا الى انشأها ارسطو - وقد احذت علیهم زع 


5 : 28 
المقدونية ‏ فلجأوا الى الاسكندرية حيث انشأوا مدرسة امنت استمرار التقليد المشائي 
وظلت قائمة حتى فتح العرب لمصر : ويجانب الفلسفة اليونانية كان تي الاسكندرية 


کتاب الجسم بين رآي الحكيمين 


4¥ 


رواسب لتراث مصر القدیم وتيارات دينية شرقية عديدة . ولكن اصبحت اللغة اليونانية 
لغة العلم » واصبح الفكر اليوناني مهل كل تثقيف » ذاك الفکر الذي امتزج بكل 
تراث الشرق الديني والعلمي وان حرافی » وکون ما یسمی بالثقافة امیلینیة . 

فکانت اللغة اليونانية هي السائدة في الاسكندرية » حتی ان يبود تلك الدينة 
کانوا يقرأون التوراة في الترجمة اليونانية المعروفة بالسبعينية(١).‏ وفيلون » اشهر علاء 
الیہود ‏ لم يكن يعرف العبرية ۰ فقرأ التوراة باليونانية وشرحها بهذه اللغة » قاصد" 
الى ان يبين لليونان ان في التوراة فلسفة اقدم واسمی من فلسفتہم . 

وتقفتحت المسيحية لفلسفة اليونانية على يد کلمان الاسكندري )1£ — Yo‏ ¢( 
ثم على يد اوريجان ۲٥٢ - ۱۸٤(‏ م) کلاهما عام في الاسكندرية مدافعاً عن المسيحية 
وكلاهما تأثر بالثقافة اليونانية وكان يكتب باللغة اليونانية . 

وتأسست في الاسكندرية مدرسة فلسفية تنزع الى الافلاطونية الحديدة . اسسها 
امونیوس الال (ه/ا١ ‏ ۲۵۰ م) وتعلم فيها » على يد الوًسس؛ افلوطين اکبر عجددي 
الافلاطونیة ۔ 

وجدت نزعة اخرى ء مع انتشار الدین السيحي > هي التوفيق بين الثقافة اليونانية 
والسيحية » عثلها خاصة بحپی النحوي » ثم تلمیذه اصطفن الاسکندري (۲) . 

وقد اتصل السلمون عدرسة الاسکندرية في العهد الاموي » فتری خالد بن يزيد 
ابن معاوية یتر له بعض الکتب « اصطفن » اللقب بالاسکندراني . اما في العصر 
العباسی فليس هناك ذ کر لاتصال ان حلفاء العباسیین عدرسة الاسكندرية وذلك لبعدها 
عن بغداد » مركز الحلافة » وليل هذه الدرسة الى الزهد » وضعف النشاط العلمی فہا۔ 

مدرستا الرها ونصیبین : تأسست مدرسة انطا کیة(۳) عام ۲۷۰مبلادية» وکانت 


(۱) هي اقدم الترجات واشهرها . قام چا ني القرن الثالث قبل الیلاد » تليية لدعوة بطلیموس 
فیلادلف » اثنان وسبعون عالاً من ود مصر . وهذا العدد هو اصل التسمية . 

)٢(‏ یوحنا النحوي هو یوحنا فيلوبون الصري الاسکندرانی » او يى التحوي » کا یدعوه العرب. 
عاش في النصف الاول من القرن السادس اليلادي؛ فلم يشهد فتح العرب للاسکندر ية . اما اصطقن فهو 
تلمیذ يحيى النسوي ء مم كان استاداً في مدرسة الاسكندرية ؛ تنکر لكثير من تعالیم الافلاطونية الديثة 
لیقرب بين أفلاطوب والسيحية » ویوفق بين الفلسفة والدين . 

(۳) انطا کية : (عطههتاصض) مدينة على مسافة مئة کیلومتر غر حلب » اسسها انطیوقوس عام 
۷۰ تلیائة قبل الیلاد » فاصیحت ثالث مدينة مهمة في الا مبراطورية الرومانية » وكانت من اولى 
الدن الى اعتنقت المسيحية . 

الرها (5© ,عمعع۳0) يقال أن مؤسسها نمرود (حوالي ۲۲۰۰ سنة قبل الميلاد) » تقم نی الثمال 
الغر ي للعراق » اعتنقت المسيحية في عهد مبكر ؛ ویقال أنه كان يوجد فهاما يقرب من ۳۰۰ صويمة 
ودير للرهبان المسيحيين . احتلھا العرب سئة ٩۵٩‏ م عندما فتحوا العراق . 

تصييين (57151518) مدينة في الشمال الغرني الموصل (يي الجزيرة) يقال ان عرود قد أسسها . 


مقدمه 


۸ 


مدرسة لاهوتية يغلب علیہا طابع الفلسفة الاقلاطونية . ومن اشهر اعلامها يوحنا فم 
الذهب (لمتوفي عام 4١07‏ م) . كان اساتذتہا يدافعون عن الدين بادلة فلسفية ‏ 
مستخدمين اللغة اليونانية . غير ان احد الولفین السريان » ويدعى يرويا (وتامءم) 
عاش في النصف الاول من القرن انحامس » نقل الى السريانية «كتاب العبارة من 
منطق ارسطو » و « کتاب القیاس ٤‏ » ووضع شرحآ لها ۔ وهذا اول تقل الى السريانية 
وصلت الینا مخطوطاته . 

ونا ظهرت البدعة النسطورية انتقل عدد کبیر من اساتذة مدرسة انطاكية ال 
مدرسة الرها لنشر عقیدتہم(١)‏ . انشأ لفرس مدرسة الرها عام ۳۹۳ وفرضوا فیہا التعليم 
باليوذانية . فدرس فیها منطق ارسطو ء وايساغوغي فرفوریوس . ولکن للا تسربت البدعة 
النسطورية ال مدرسة الرها بدأ الاساتذة ینقلون ال السريانية ما یعلمون . ولکن ثي عام 
Û ۱‏ ولي قورا (Cyrus)‏ اسقفاً على الرها جد في عاربة السطورية وطلب من 
الامبراطور زينون اغلاق المدرسة ء فأمر باغلاقها عام ٦۸۹‏ . فتوجه بعض الاساتذة 
والطلاب الى نصيبين » حيث عهد اسقف المدينة النسطوري (برصوما) الى احد هولاء 
الاساتذة ويدعى نرسي ء وانشأ مدرسة في نصيبين . فازدهرت هذه المدرسة » ختى ان 
عدد تلامذتها بلغ نحو ۸۰۰ نی اواخر القرن السادس . ولم تنحط هذه المدرسة الا 
ابتداء من القرن السایع بعد ان تأسست مدرسة بغداد . 

مدرسة بغداد : یذکر ابن الي اصيبعة نقلاً عن الفاراني: « انتقل التعلبم من 


(۱) اه البدع في المسيحية : ١‏ - بدعة اريوس (۲۳۹-۲۵۹) اعتير ينوة المسيح عن طريق 
الفيض الازلي ء واعتبر طبيعة المسيح من طبيعة اللہ . ولكن شبه اریوس صدور الاين عن الاب يصدور 
المعلول عن العلة . لذلك قام اخصامه يحاربون هذا الرأي ء مشبتین بالبراهين الفلسفية ان المعلول بعد العلة » 
فیصبح رأي اديوس مشوماً لألوهية المسيح . ب - بدعة نسطوریوں (٠م#.‏ 44 م) علم ان المذراء 
مریم هي ام السیح الائسانء لا ام الله ٤‏ اي ام جسده و روحه وقفسه ء وان المسيح لم يكن » عند ولادته » 
الآ انساناً اصیح فا بعد ان حلت الكلمة في جسده الانساني . وقد رشق بالرمان جمم افسس (4۳۱ م) 
تعلم تسطور یوس هذا » وأكد ان السیح شخص اجتمعت فيه الطبیعتان الا لیة والانسانية . ونا رفض اتباع 
نسطوریوس الرجوع عن تعاليمهم انشقوا عن الكنيسة الكاثوليكية واسسوا كنيسة مستقلة عرفت بالكنيسة 
الشرقية » لان اتباعها كانوا منتشرين في القسم الشرتي من الامبراطورية البيزقطية وي يلاد فارس , ج - اليدعة 
اليعقوبية (نسبة الى يعقوب السر وجي » مطران الرها عام 4١‏ ه م) القائلة بان تي المسيح طبيعة واحدة هي 
الطبيعة الاطية . وكان قد رشق بالحرمان مجمع خلقیدوئیة هذه البدعة عام ٤ ٦۸‏ م الي نشرها اوتيخس حينعة 
(وبا-4ه 4) ولكن يعقوب السروجي مع فبا بعد اتباعها . وم پاجر اليعاقبة الاراضي الي كانت تسيطر 
علها الدولة اليبزئطية کا فعل النساطرة . 
وبعد انفصال النساطرة واليعاقبة عن الكنيسة اليونانية البيزنطية اکتفوا بلہم القوبية » السريائية > 
في كتاياتهم وطقوسهم . فكان ذلك من اہم العوامل التي ساعدت على نقل الفلسفة اليونائية الى لللغة السريانية 
وتقوية الحركة الفكرية الي نشطت نشاطاً منقطع النظير ني المرحلة المتدة بين هذا الانفصال وظهور الاسلام. 

واهتم السريان ايضاً بالعلوم : طب » رياضيات » كيمياء وعلم فلك . - وكان النساطرة یلو الى 
مذهب الأفلاطونية الحدیدة والنزعة الصوفية ۔ 


کتاب ا مع بین رآ ال حکیمین ۹ 


الاسكندرية الى انطاكية » وبتی بها زمناً طویلا» الى أن بتي معلم واحد ء فتعلم منه 
رجلان » وخرجا ومعھا الكتب . فكان احدهما من اهل حران والآخر من اهل مرو(١)۔‏ 
فاما الذي من اهل مرو فتعلم منه رجلان : احدهما ابراهیم المروزي والاحر يوحنا 
ابن حیلان (وقال الفاراني انه تعلم من يوحنا بن حيلان الى آخر كتاب البرهان) . 

وتعلم من ا رانی : اسرائيل الاسقفء وقویری (الذي ارتل الى يغداد في خلافة 
المعتضد : 107/95 م) فتشاغل اسرائیل بالدين ء واخذ قويرى ني التعليم . 

واما يوحنا بن حيلان فإنه تشاغل ایضاً بدينه . وانحدر ابراهيم المروزي الى يغداد ء 
فاقام فيها . 

وتعلم من الروزي متى بن بونان (هو ابو بشر متى ء وكان نسطورياً) . » 

قد عثلت مدرسة بغداد ي اشخاص » لا ي معاهد ت م2 اشخاص كانوا یتلقون 
العلم لاحق عن سایق » ویعترفون بالرئاسة لابرعهم علماً » وینصرفون الى النقل والتفسير 
والتأليف . 

جانب هذه الدارس التي غلب علیها الطابع الديني ولفلسی » قامت مدارس 
تخصصت ف العلوم لا سما الطب والفلك والتنجم والرياضيات» نذکر منها : 

مدوسة جنديسابوو : وهي مدينة في خوزستان بناها سابور الاو (٢١٤٤-۔۔۔۲۷۲م)‏ 
الساساني ليأوى فیہا اسرى الروم » الامر الذي جعل العلم اليوناني ينتشر فيها . تم 
شید فیا کسری انوشروان (١1ه‏ - 6۷۹ م) بمارستان (مستشفى) حيث كان يدرس 
الطب ويعالج المرضى . واول من بدأ بتعلیم الطب اطباء يوتانيون » ثم انضم الیہم اطباء 
من ا ند . ثم اصبح اشهر اساتذتها من النساطرة واصبح التعلیم بالسريانية . وقد 
استولى العرب على هذه المدينة عام ۸ م ولکن اللرسة ظلت تود ي علها حتی العهد 
العباسي . وقد اشتہر حینثذ آل بختیشوع (۲) فاستقدمهم اللخلفاء وانخذوم اطباء شم 


(۱) كانت مرو عاصمة خراسان . 

(۲) قال ابن أني اصيبعة : «معی بختیشوع عبد السیح » لان قي اللغة السريانية الیخت العيد » 
(وني الفارسية البخت معتاها الحظ والسعد) ۔ 

آل مختيشوع نساطرة » أشتهر مهم في الطب في العصر العباسي : أ- جورجيس بن ختيشوع » طبیب 
المنصور » استقدمه الخليفة من جنديسابور حيث کان على رأس البمارستان ۔ لما مرض المنصور يالمعدة اشاروا 
عليه يحورجيس + فجاء ومعه تلميذه عيسى بن شھلاٹا . وبعد ما تجح في تطبيب المنصور وتقدم في السن استأذن 
الخليقة في العودة الى بلده (عام ۷۹۵ م) وترك تلميده طبيباً عند الخليقة . لمورجيس مؤلف في الطب ترجه 
حنين بن احق من السرياتي الى العرلي. ب - بختیشوع بن جورجيس السابق : طبيب الرشيد > استقدمه 
الخليفة من جتديسايور ليعالجه من الصداع وذلك عام ۱۷۱ ه/لالم/ام. ولا مات اومی اخلیقة يانه . 
ج - جبرائيل بن بختیشوع الذي اصيح طبيب انلليفة امین » ه- بختیشوع بن جبرائیل طبيب الواثق 
والمتوكل . یقول ابن الي اصیبعة : « ونقل حنين بن احق لیختیشوع بن جبرائیل کتبا كثيرة من كتب جالیٹویں 
الى اللغة السريانية والعربية » . 


کتاب الجمع بین رآي ! لحکیمین - ع 


5۰ مقدمه 


وتعاونوا بهم لتعلیم الطب في بغداد. واشتبر ایضاً في الطب في هذه الدرسة یوحنا بن 
ماسويه (المتوقي عام ۲۶۲ ه ۸۵۷ م) )١(‏ . 


مدرسة حران : مدينة في از برةر۲) لقد سکن > في عهد الاسكندر » كثير 
من القدونیین هذا ا لجحزء الشمالي للعراق » وکان من اثر ذلك في حران ان الاطة العبودة 
عند ا حرانیین اتخذت اساء بونانية . 


وقي اول عهد النصرانية كان شالي العراق ومنه حران يسكنه السریانیون وکثیر من 
المقدونيين والاغریقیین والارمن والعرب . ولا قويت المسيحية واصبحت دين الرومانیین 
الرسعي » حاولوا ان يضغطوا على ا حرانیین ليتنصروا » فلم ینجحوا . ومن اجل ذلك 
كان رجال الكنيسة یطلقون على حران مدينة الوثنیین « هیلینوبولیس » . وظلت حران 
يبرب اليما الذين لم یشاو! ان یدخلوا في النصرانية من اليونانيين وغيرهم . ویظهر ان 
دینہم كان مزا من الديانات البابلية واليونانية القديعة والافلاطونية الحدیثة » عرف 
بعد ذاك بدين الصابئة في عهد المأمون » تسموا بهذا الاسم لينجوا من القتل(۳) . 


)١(‏ يوحنا بن ماسويه ([۲ع۲ هلام م) طبیب ماهر » هاجر من جندیسابور الى بغدادء وطلب 
مته الرشيد تر جمة الكتب القدمة الي كانت قد معت من البلاد الي فتحها العرب . حدم الرشيد والامين 
والمأمون الذي عينه رئیساً لبيت الحكمة عام ۲۱۵ ه / ۸۳۰م » وتتلمذ حنین بن احق عليه . اكثر تآ لیف 
ابن ماسويه تي الطب ء ويذكر له کتب في البرهان (المنطق) وكان يوحنا مسیحیاً سريانياً . 

(۲) حران مدينة في الجزيرة شالي العراق » تقع بین الرها ورأس العين ء وهي مدينة قدمة . 

(۴) يروي ابن التدم في و الفهرست » : و ان المأمون اجتاز ني آخر أيامه ديار مضرء بريد بلاد 
الر وم الغزو » فتلقاه الناس یدعون له » وفهم جماعة من الحرائيين ( الحرنانيين ) 4 وكان زيهم أذ ذاك لیس 
الاقبية » وشعورهم طويلة يوفرات ... فانکر المأمون زیم » وقال طم من انم من الذمة ؟ فقالوا: نحن 
الحرنانية . فقال : انصاری اقم ؟ قالوا: لا . قال : فہود انتم ؟ قالوا : لا . قال : فجوس انم ؟ قالوا: 
لا . قال شم : افلع كتاب ام نبي ؟ فجمجموا في القول . فقال هم : فان اذا الزنادقة » عبدة الآوثان » 
واصاب الراس في ایام الرشید والدي . واقتم حلال دماو" کم » لا ذمة لک . فقالوا: نحن نودي الجزية . 
فقال لم : اما تؤعذ الجزية من خالف الاسلام من اهل الادیان الذين ذ كرهم الله عز وجل في كتابه » 
اما ان تنتحلوا دين الاسلام أو ديناً من الادیان الي ذكرها اللہ ني کتابه » وال قتلتک عن آخرکم . فا قد 
انذرتم الى ان ارجم من سفرق هذه > فان انم دخلہ في الاسلام أو ی دين من هذه الاديان الي ذ کرها الله 
في كتابه » وال امرت بقعلع واستتصال شأفتک  .‏ و رحل المأمون يريد بلد الروم . فقیر وا زم » وحلقوا 
شعورهم » وركوا لبس الاقبية » وتنصر کثبر مهم » ولبسوا زنانير » وا مہم طائقة » وبي مہم 
شرذمة محاطم » وجملوا يحتالون ويضطر بون حی انتدب طم شيخ من اهل حران فقيه » فقال م : قد وجدت 

شيئاً تنجون يه وتسلمون من القتل . فحملوا اليه مالا عظیماً من بيت مالم » احدثوه منذ ایام الرشيد الى ٠‏ 
هذه الغاية » واعدوه للنوائب . وانا اشرح لك » ايدك اللہ » السبب في ذلك . فقال لمم : اذا رجع المأمون 
من سفره » فقولوا له : نحن الصابئون . فهذا اسم دين قد ذكره اللہ جل امه في القران . فانتحلوه » فانم 
تنجون به . وقضی ان المأمون توي في سفرته تلك باليذندون. وانتحلوا هذا اله منذ ذلك الوقت» لانه لم يكن 
بحرا ونواحیها قوم يسمون بالصابثة . فلا اتصل بهم وفاة الأمون ارتد اکثر من كان تنصر مهم » و دجم 
الى ا رنانیة » وطولوا شمورهم حسب ما كانوا عليه قيل مرور المأمون بهم » عل انبم صابئون » ومنعهم 


کتاب المع بین رآ الحكيمين 


۰ 


وكانت لغة ا لرانیین وی وكانوا یعنون بالفلك والرياضيات » يدفعهم الى ذلك 
اجلا الدینی تلکوا کپ . وا ما اعتقدوا به : وجود اله هو رب الارباب ء ووجود 
ارواح اخخذت ها 0 هيا کل » سپا السيارة منہا وهي زحل والشتري وا مریخ 
والشمس والزهرة وعطارد والقمر ۔ وهي ار باب يتخذها البشر وسطاء لدی اللہ . والتوسل 
الى الله بواسطة الارواح افضل من التوسل بواسطة بشر اقبیاء . لذلك عظموا الکوا کب 
واقاموا ما اعیاد! وهيا کل » وقدموا ها قرابين حيوانية واحياناً بشرية . لذلك برعوا في 
الفلك واطندسة اذ انہم کانوا یقیمون ا میا کل عل اشكال هندسية معينة . وقد 
اسهمت حران اسهاماً واسعاً خصباً في الحركة الفكرية والعلمية ا العرب . 
وكات لبعض علاها الفضل فِ تر مة الاثار اليونانية الى العر بیف نذکر منہم ثابت بن 
قرة (۲۸۸/۲۲۱۹ھ- ۰۱-۸۲۲ ۰ ء وابن سنان الطبیب العا 2 الجوية » 
واسرة هلال > ومہم هلال بن ابراهيم الطییب > واليتاني الشهور برصد الکوا کب 
وعلم اطندسة » وابو جعفر انلازن الرياضي . 
فهکذا كان للبلاد الي سیفتحھا الاسلام » فوا بعد » تقافات متتوعة » ما 
اليونافية والفارسية والهندية . وكانت هناك مدارس تحافظ على هذه الثقافات وتعلمها . 
کا وان لغات عديدة كانت منتشرة في هذه البلاد » اهمها اليونانية والفارسیة والسريانية» 
وکان قد ترجم من التراث الیونائی القديم قدر كبير الى السريانية والقارسية . وهذه الشعوب 
اي دخات مت اک الاسلامي » حافظت على نشاطها الفكري » واستمرت مدارسها 
في العمل . غاية ما في الامر اخذوا ینقلون الى لغة الفاتحین (اللغة العر بية) هذا التراث 
القديم الغغي 0 النواحي . فاعتمد عليه مفكرو الاسلام واستخدموه في تکوین 


ونستعرضص الان امم ما ترج من هذا التراث » ومن قام بهذا العمل » وماذا كانت 
البواعث عليه » وال اي مد.ی وفقوا في تر همهم . 
الترمات 
الترجمات السريانية : 
يكن السريان مبحاجةء في بدء الامر » الى تر جمة الاثار اليونانية الى لختهم لان 
اليونانية كانت شائعة في مدارسهم وبين المثقفين منہم ۔ ولکن عندما تزايد اثر فارس 
المسلمون من لبس الاقبية » ہے بر وی السلطات > ما مکنه الارتداد خا من أن 


حرئانية » (ائفھرست صر ص ٤٤٥‏ و64 . 
وصايئة حرات اذن غير الصابئة لذن ذکرهم القرآن . 


7 مقدمة 


في البلاد السریانیة الحذ التأثیر اليوناني في التضاوّل» فشعر اساتذة الدارس السريانية 
بضرورة نقل الکتب اليونانية ال لغتهم . 

بدأت هذه الحركة في مدینة الرها فی منتصف القرن ا حامس » فثلا ترجم «فروبا» 
کتاب و العبارة » والقالات السبع الاو من کتاب « التحلیلات الاول ٤‏ لارسطو . 
وني نصيبين آلف بولس النصيبي )١(‏ کتاباً في منطق ارسطو . و إذا رجح النساطرة في 
هذا العهد الى الکتب اليونانية فكان ذلك للبحث عن اسس منطقية یدعمون بها منازعاتہم 
الللاهوتية e‏ من اوائل القرن السادس الى ما بعد الفتح الاسلامي جد غزارة الانتاج 
العلمى والفلستی عند النساطرة . وابرز ١‏ في هذه الفترة اسم « سرجیوس الرأسعني ) 
(+ لاه م) » کان کاهناً نسطورياً ء ورئساً لاطباء رأس العين تي شمالي الجزيرة » 
وقیلسوفاً وعالاً ومورخاً ٠‏ ترجم الى السريانية « ايساغوغي » لفرفوریوس ء «مقالات يي 
القس » منسوية الى ارسطو کا وانه شرح بالسريانية کتاب « القولات » لارسطو > 
وله عدة رسائل ومولفات علمية في الطب والتاریخ الخ . 


واخيرًا لما اضطهد الامپراطور يوستنيوس الیعاقبة » في منتصف القرن السادس 
اليلادي ء انتقل بعض هولاء الرهبان اليعاقبة الى الضفة الیسری من الفرات حيث 
اسسوا ديرًا في قنسرین ء اصبح مركز للثقافة السريانية اطلنية . واشتهر ي هذا الدير 
« مار ساویرس » ( ٩٣۷‏ م) الذ ي ترك موٴلفات عدة في الفلسفة والعلوم 26 
العرب . واشتهر ايضاً تلمیذه اثناسیوس ( + 545 ) الذي اصبح فيا بعد بطریرکاً 
للیعاقبة . وترك شروحاً لنطق ارسطو » نقلت الى العربية وافادت منہا رة بغداد . 
ومن اشهر تلامیذ ساويرس الذين درسوا في قنسرين يعقوب الرهاوي(؟) (٣۳٦۷۰۸م)‏ 
الذي انتقل الى الاسكندرية وكتب ني اللاهوت والفلسفة والتاريخ واطخرافیا » وكانت 
مولفاته تعتبر مرجعاً للدارسين . ومن تلامیذ اثناسيوس يذكر اسم جورجیوس(+ 4"/ام) 
اسقف العرب ٠»‏ فقد ترك ترجات لأشهر کتب ارسطو المنطقية » وشرحها . 


فلا فتح العرب سوريا والعراق اعجبوا باحضارة المنتشرة في هذه الاصقاع ولي 
كان السريان النساطرة محتفظين بپا . لذلك بعد ما استتب الامر للعباسیین طلبوا من 
ہوٴلاء ترجمة هذا التراث العلمي والفلسنی الى العربية . فكان للنساطرة فضل كبير في 
الاحتفاظ بالثقافة اليونانية القديمة ء كا وان م فضلاً اكبر في تقلها الى العربية . 


من الاین وأو بااعفضیل." 
(۲) افی يعقوب الرهاوي بأنه يجوز للقسس التصاری ان يقوموا بتعلم ابناء السلمین؛ وعذا يدل 
على أن السلمین کانوا في حاجة الى الشقافة » وانبم رعبوا في تحصیلھا . 


چپ لس و ا امي ا ا ات ا و ب 5 


ويلاحظ هنا ان الترجات الى العربية لم تكن » في جميع ال حالات » مباشرة عن 
النص اليوناني ء بل عن النص السرياني الذي ہو ترجمة للنص اليوفاني مع شروحات 
للمترجم السرياتي . 
۲ - الترجمات العربية 

تي العصر الآموي : 

ان اول نقل حدث في الاسلام كان بفضل خالد بن يزيد بن معاوية » والذي 
نقل له هو « اصطفن » وهو من الاسکندرية وکان هذا النقل من اللخة القبطية واليونانية 
الى العربية . كان خالد مهتماً بالصنعة را کتشاف طريقة لتحویل العادن الى ذهب) 
اذ انه کان یطمع في الملافة ء فقد كان ابوه يزيد , بن معاوية خليقة » وکان اوه » 
تما مم “نحي هو عن ا ملافة 3 وغلبه عليها مروان بن الحكم » 
فصدم من ذلك صدمة قوية . فاخذ يبحث عن تسلية شريفة تتفق عفق ومرکزه » ورأى 
انه اذا استطاع ان حول العادن الى ذهب استطاع ان حول الناس اليه 4 او عل 
اقل تقدير كان له من المنزلة ما محسده علا الحلفاء . لذلك اشتغل بالصنعة وبالنجوم 
عل ا قد تین صلة ساعد مل رل لسن کان عم جوم مر 

وقد عي اق العهد الاموي بالطب » اذ انهم كانوا في حاجة اليه ولان الطب 
ابعد العلوم الاجنبية عن ان يؤثر في الدين . ولذلك لم يتردد عمر بن عبدالعزيز ء 
اتقى بني امية » في اجازة ترحمة الکتب الطبية الى العربية. وعلى كل حال كانت 
عاولات الترحمة في العصر الاموي عاولات فردیة» تموت وت الافراد القائمين بها » 
ها انها كانت مقصورة على العلوم العملية (الطب » النجوم » الصنعة) ء ولم تتناول 
العلوم العقلية کالنطق والفلسفة . 


يمكن تقسيم الترجمة في هذا العصر الى ثلائة ادوار : 


اولا : من خلافة المنصور الى آخر عهد الرشيد » اي من سنة ١5‏ الى سنة 
۳ در . 


)۰۱ ابن المققع » فاربي الاصل امه روزبه بن داذویه » لکته نشأ بالبصرة » كان والده ز رادشي 
الھب » ول یسلم ابن القفع الآ قبل قعله بیضع سنوات اي سنة ۵ 6 ۱ ۵ . 


0 


عقدمة 


o£ 


الکتاب هندي الاصل كتبه احد البراهمة حوالي عام ۳۰۰ م » وكانت الغاية منه تعلم 
الحكمة للملوك بواسطة الامثال . ثم نقل هذا الكتاب الى الفھلویة (الفارسية القد.عة) 
الطبیب برزويه » تلبية لطلب كسرى انوشروان (0۷۹-۵۲۱م) وزاد عليه امثالاً 
هندية اخرى . ونقل هذا الکتاب من الهندية الى السريانية حوالي عام ٦۷۰‏ م القس بود 
النسطوري باسم « کلیلج ودمنج ». اما ابن القفع فقد مهد لترجته عقدمة واضاف اليها 
يعض امثال من تأليفه . ويذكر اين النديم في ( الفهرست » : « قد كانت الفرس نقلت 
في القديم (عن الروم) شيت من كتب المنطق والطب الى اللغة الفارسية » فنقل ذلك 
إلى العربي عبدالله بن المقفع وغيره ) . 

ویذکر ابن صاعد ري طبقات الام ص ٤۷‏ وما بعدها) : « أن اول ما اعتنى به 
من علوم الفلسفة » المنطق والنجوم ۽ فاما النطق » قاول من اشتهر به ف هذه 
الدولة عبدالله بن المقفع انلطیب الفارسي » کاتب اي جعفر النصور » فانه تر 
کتب ارسطوطا لیس المنطقية الثلاثة الى في صورة النطق » وهی کتاب «قاطاغوریاس» 
وکتاب « باري ارمیناس » وكتاب « انولوطيقيا » . وڈ کر انه لم يكن ترجم منه الى وقته 
1 الکتاب الاول فقط » وترم مع ذلك المدحل العروف «بأيساغوغي ١»‏ لفو رفور یوس 
الصوري وعبر عما ترجم من ذلك عبارة سهلة قريبة المأخدذ » وترج مع ذلك الکتاب 
المندي المعروف « بكليلة ودمنة » وهو اول من ترجم من اللغة الفارسية الى اللغة العر بية ). 

اما في الرياضيات فقد اتصل المسلمون با مند واخذوا عنهم قبل ان يتصلوا باليونان. 
فيذ کر « ان وفد من الند وقد على الي جعفر المنصور سنة ١٥٥ھ‏ وفيهم رجل ماهر 
في معرفة حركات الكواكب وحسابهاً وسائر اعمال الفلك على مذهب امته » وحصوصاً 
على مذهب كتاب باللغة السنسكريتية (الهندية القديعة) ا مه « براهسبهطسدهاشت» 
الفه سنة 1۲۸ م (5 او ۷ ه) الفلكي الرياضي « برمکیت » » فکلّف المنصور ذلك 
ا مندي باملاء مختصر الكتاب» ثم امر بترجته الى اللغة العربية » وباستخراج کتاب 
منه تتخذه العرب اصلاً في حساب حرکات الکوا کب مما یتعلق به من الا مال » 
فتوی ذلك محمد بن ابراهيم الفزاري » وعمل منه زا اشتهر بین علاء العرب » حتى 
انیم لم یعملوا الا به الى ايام المأمون حیث ابتسداً مذهب بطلیموس في الحساب 
وا جداول الفلكية »ر۱) وقد اقتصر العرب على ابلزء الاخير من الاسم السابق وهو 
« سدهانت ) م حرفوه قلیلا وموہ « السند هند ) . 


(١)‏ الاستاذ نللینو في کتابه « علم الفلك وتارمه عند العرب » ص ۱4۹ - ویقول الاستاذ ٹللینو 
ان المسلمين تر جوا کتاباً ثانياً اسمه « الاركتد » وثالثاً امه و الارجهر ۸ . ويضيف قائلا : « وكفى ذلك 
دليلاً على شدة تأثير کتب ا تد في اوائل نمو علم الفلك عند العرب ۔- انظر صاعد الاندلسی : طبقات الامم 
ص ۶٩‏ مه 


کتاب ا لمع بین راب الححکہمین 


وترجم يوحنا بن ماسویه(۱) الكتب الطبية القدیمة في ايام هارون الرشيد . وکان 
الرشيد قد اتخذ يوحنا طبيبآ لەءوکان قد احضر كتبآ من انقرة وعمورية وسائر بلاد 
الروم . فعيكن بوحنا امیناً على اتر جمة ورتب له کتاباً حذاقاً يكتبون بين يديه . وله كتاب 
« البرهان » یشتمل على ثلاثين کتاباً (فصاق. (القفطي : اخبار العلاء ص )۲4٩۹‏ . 


وتر هت ٤‏ هذا الدور بعض کتب ارسطو قي المنتطق وغيره. والدليل على ذلك 
اطلاع المعتزلة السابقين على مثل هذه الكتب واستخدامهم المنطق في تفكيرهم ف 
التوحيد » وبحثہم في مسائل الجوهر والعرض والماهية الخ(٢)‏ » وكان ذلك قبل عصر 
المأمون . 

ثانا ۳ من عهد المأمون من سنة ۱۹۸ھ الى سنة A‏ 


اشتہر من ال تر جمین : يوحنا بن البطريق ( ۸۸٥+‏ م ٠٠١‏ ه) ء مو الأمون 
كان امیناً على ترجمة الكتب ا لحکمیةء حسن التأدية للمعاني » الکن اللسان في العربیة 
وكانت الفلسفة اغلب عليه من الطب»(۳)» ترجم محاورة « تماوس » لأفلاطون » والتاریخ 
الطبيعي لارسطو » وكذلك کتاب السماء (الذي راجعه حنین بن اسحق) . ویقول الققطي 
« انه تول قرجمة کتب ارسطو خاصة» وترجم من کتب بقراط (الطبیب,» وترجم کتاب 
ارسطو في « الاثار العلوية » وکتاب « الحيوان » واجزاء من « کتاب اللفس » وکتاب 
« العالم » . 1 


احجاج بن مطر » ي عهد الملأمون 2 ترجم 0 اجسطي » في القلك لبطلیموس(ع)» 
وفسّر السجاج للمأمون (الكتب الفلسفية) (ه) . 


قسطا بن لوقا البعلبکي (2۹۰۰-۸۲۰/ ۲۸۸۰-۲۰۵ ) اصله يوناني » ولد 
فی بعلبك » وکان نصرانیاً . اتقن العربیة واليونانية والسريانية » واجاد التقل . احضر 
كتبكثيرة من بلاد الروم » تم ذهب الى بغداد حيث اقام ينقل > ترجم شرح اسکندر 


اق عم (۱) من ف 

(۲) ۸ يصل الینا شيء من ترجات هذا الدور » اعني القرن الثاني امجري » ولکن استخدام المعتزلة 
للمنطق و کلامهم في مسائل الطبيعة وما بعد الطبيعة » دليل على وجود رجات عرییة لبعض نواحي الفكر 
ونان واطاني . 

» حسب ما جاء في القفطي « اخبار العلباء» ص ۲4۸ وني ابن العبري « شتصر تاریخ الدول‎  )۳( 
. » ص ۱۳۸ . ولکن یقول عنه أبن اي اصیبعة : «کان لا يعرف العربية حق معرفبا » ولا اليونائية‎ 

)4( امحسطي (عای‌ومصاش) موسوعة في عام الفلك کتہا بطلیموس في عهد الامبراطور الرومای 
انطونان التي الذي حك من ۱۳۸ الى ١٦۱م‏ ۔ 

(o)‏ ابن الندم : الفهرست ص ۳۱ . اسمه : الحجاج بن يسف بن قطر الوراق الکو > عاش 


سثة 6 ۲۱ 2 . 


۰- مقدمة 


الافر وديسي وشرح حى النحوي (للسماع الطبيعي » لارسطوء وكذلك شرح الاسكندر 
علی کتاب « الکون والفساد ۱ لارسطو ء واينساآ « مبادئ المندسة » لافلاطون . ومن 
تأليفه « کتاب فی الفصل بین النفس والروح » يصف فيه النفس بالبساطة والبقاء » 
ویصف الروح باسانية والفناءر۱) . 

عبد السیح بن عبدالله الناعمة الحمصي (+ ۲۲۰ «/۸۳۵م) ترجم کتاب : 
« سوفسطیقا » او الاغالیط لارسطو » وشرح بحی النحوي على « السماع الطبيعي » . 
قرم ما نسب خطأ لارسطو تحت اسم كتاب « الربوبیة لارسطو » او « اثولوجيا ارسطو» 
وهو شرح للتاسوعات الرابعة والخامسة والسادسة لافلوطين ۔ وجاء ي مقدمة هذا 
الکتاب : « الیمر الاول من کتاب ارسطوطالیس الفيلسوف » وهو قول على الريوبية » 
تفسیر فورفوریوس الصوري ‏ ونقله الى العربية عبدالسیح بن عبدالل ناعمة الحمصي 
واصلحه لأحمد بن العتصم بالله » ابو يوسف يعقوب بن اسمق الكندي » (من الواضح 
ان هذه النسخة التي وصلت الينا من وضع ناسخ متأخر » يذكر موّلف الكتاب ومفسره 
وناقله الى العربية ومصلح النقل) . 

ويلاحظ هنا ان كلمة « ميمر » سريائية » وهذا دليل عل أن النص العرپ منقول 
عن نص سرياني . ولقد عد فلاسفة الاسلام هذا الكتاب لارسطو ( انظر مأ جاء في 
کتاب الفارابی « الجمع بين رآ الحكيمين ) . 

حنین بن اعاق (۸۱۰- ۸۷۳م / ۲۰۰-۱۹4 م) وبيت ا حکة . 

بيت الححمة : لى یعرف بالضبط من اسس هذا البیت : الرشید ام المأمون ؟ 
ولکن يظهر ان الرشید وضع نواته ثم ماه المأمون وقواه » فقد روي « ان الرشيد ول 
یوحنا بن ماسویه ترجمة الکتب الطبية القديمة لا و جدها بانقرة وعمورية وساثر بلاد 
الروم حین افتتحها السلمون وسبوا سبیپا ووضع امیناً على الترجمة ورتب له کتاباً حذاقاً 
يكتبون بين يديه ) (القفطي : اخبار الیکاء ص )۲٤۹‏ . ويذكر ابن النديم : وان 
ایا سهل الفضل بن نوبخت(٢)‏ كان في خزانة الحكمة طارون الرشيد » (لفهرست 


(۱) يقول ابن الندم ني « الفهرست »: «كان قسطا بن لوقا البعلبكي بارعا في علوم كثيرة منبا الطب 
والفلسفة والحندسة والاعداد والموسيقى » ص 4٠١‏ . ويضيف ابن العبري : « استدعی قسطأ الى العراق ليترجم 
الكتب وله تصانيف مختصرة . وقیل اجتذبه سنحاریب الى اربينية وأقام بها الى ان مات هناك وينى على قبره 
قبة ا كراماً له كاكرام قبور الملوك وروساء الشرائع ». ويذكر له ابن الندم عدة كتب في الطب والعلوم 
(الفهرست ص .)11١‏ 

(؟) ابو سهل بن نوتخت فارمي منجم حاذق » خبیر باقتران الکوا کب وحوادما . وكان ویخت » 
ايو » منجماً ايضاً فاضا يصحب المنصور. فللا ضعف تويخت عن الصحية قال له المنصور: احضر ولدك 
لیقوم مقامك > فسبر ولده ايا سهل (القفطي : اخبار العلياء ص ۳۹۹ ۰ 


كتاب المع بين راي ا حکیمین 


لاه 


ص ۲۷) » ويذكر ایضاً : « ان علان الشعوي كان ينسخ في بيت الحكمة للرشيد 
والمأمون والبرامكة » (الفهرست ص ۱۰۵). * 

فكأن خزانة الحكمة كانت في عهد الرشيد وكان يعمل فيها علاء ختلفو الثقافة : 
اذ ان يوحنا بن ماسويه تصراني سرياني » وابن نوخت فارسي (ينقل من الفارسية الى 
العربية) وعلان الشعوني فارسي الاصل . 

ويتضح ايضاً ان في عهد الرشيد كانت خزانة الحكمة مکاناً فيه كتب وله رئيس 
واعوان » وفیه كانت تنسخ الکتب اليوفانية والفارسية وتترج . 

ولا كان المأمون مباً لفلسفة والعلوم وجه کل اهامه الى « بيت ا حکمة » . ویذکر 
ابن الندیم : و ان المأمون كان بينه وبين ملك الروم مراسلات ‏ وقد استظهر عليه 
الملأمون ء فكتب الى مللك الروم يسأله الاذن في انفاذ ما يختار من العلوم القديمة الخزونة 
المدخرة ببلد الروم ء قأجاب الى ذلك بعد امتناع . فاخرج المأمون لذلك جاعة منهم 
الحجاج بن مطر وابن البطریق وسلما » صاحب بيت الحكمة » وغیرم . فأخذوا ما 
وجدوا ما اختاروا . فلا حملوه اليه امرهم بنقله » فنقل . وقد قيل ان يوحنا بن ماسويه 
من نقذ الى بلد الروم » (الفهرست ۹( . 

ویذکر اين نباتة : « ان المأمون جعل السهل بن هارون كاتباً على خزائن ا حکمة 
وهي کتب الفلاسفة اي نقلت للمآمون من جزيرة قبرص ء وذلك ان الأمون لما هادن 
صاحب هذه ا لجحزیرة ارسل اليه يطلب خزانة كتب اليونان » وكانت جموعة عندهم 
في بيت لا يظهر علیہا احد ... فأرسلها اليه واغتبط بها المأمون » وجعل سهل بن 
هارون خازناً ها )١(٤‏ . 

ود یستنتج من ذلك انه قد وصل الى خزائن ١‏ لحکمة او « بيت ا لحکمة »(۲) كية 
كبيرة من الكتب اليونانية من طبية وفلسفیة . ومن ابرز الشخصيات التي توالت على 
« بيت الحكمة » حنين بن اسق : كان نسطوریاً . بدأ يدرس الطب على يوحنا بن 
ماسويه » ولكنه كان يكثر السوال على استاذه فأحرج صدر يوحنا فطرده وقال : 
« ما لأهل الخيرة والطب » عليك ببيع الفلوس في الطريق ؛(۳) وكان فی بوحنا عصبية 


(۱) ان نباتة المصري: سرح العيون ص ۱۳۲ . - سهل بن هارون بن رامتوي الدستميساني ء 
انتقل الى البصرة وكان متسققاً تخدمة المأمون وصاحب خزانة الحكمة له ... فاربی الاصل » شعوي الذهب 
شدید العصبیة على العرب (الفهرست لابن الندم ص 4 ۱۷) . ۱ ۱ 

(۲) يستعمل ابن الندم والقفطی اسم و بيت الکمة » ویستخدم ياقوت ا حموي اسم و خزافة 
الحكمة » . ویتال أن بيث الحكمة ظل الى جی" التتار سنة ۷ ۸ . 

(۳) كان حنين (اللقب ياي زيد) من قبيلة عباد العربية التي تسكن اليرة وتدین بالذهي‌النسطوري» 
و کانت لفتہ السر يانية » وکان والده صيدلياً » اراد ان يعد ابنه لدراسة الطب 


9۸ 0۵ ا لاسلس سمش كا دايا ص سب مقدمة 


لهل جندیسابور ومدرستبا» یعتقد ان العلل لا بخرج عنہم . فذهب حنین الى بلاد 
الروم » حيث ت الطب واتقن اليونانية » ٹم عاد الى البصرة ولازم الخليل بن احمد ء 
اشهر علاء زمانه باللغة » واتقن عليه العربية . فکان حنین يجيد اريع لخات : الفارسية 
واليونانية فالعر بية والسريانية . ولا استثر ببغداد ارس الطب عينه المأمون رئيساً على 
« بيت ا حکمة ). فأخذ بترج من اليونانية الى السريانية والعربية . وكان اتحليفة يعطيه 
من الذهب زنة ما ينقل من الكتب. ولم یکتف حنين با حع ني « بيت الحكمة» 
فسافر الى الشام والاسكندرية وبلاد الروم يجمع الکتب النادرة . كان یترجم بنفسه 
وکان بشرف على جاعات تعمل بارشاده » فقد « جعل له التوکل کتاباً نحاریر عالین 
بالتر جمةء کانوا یتر حمون ویتصفح ما ترجواء کاصطفن بن باسیل» وموبی بن خالد 
الترجاني » ويحيى بن هارون «(۱) . كان بترجم كثيرًا ويؤالف کثیرا » وکان احياناً 
یضع الشروح ما ترجم » ویلخص الطولات » ویصحح تراجم السابقین . وظلت حرکته 
الى انشأها تعمل عمله بعد وفاته على يد ولدیه وتلامیذه . 

» » وها ترجم نذکر: عن افلاطون: «كتاب السياسة » » «كتاب التواميس‎ ١ 
. ١ طهاوس‎ « 

عن ارسطو : و المقولات » (تقله من الپونانیة الى العربية) » « العبارة » (نقله من 
اليونانية الى السريانية )ء « القیاس » (الى السريانية) » « الكون والفساد » (الى السريانية 
« النفس » (الى السريانية). کا انه ترجم الى السريانية عدد كبيرً! من كتب جالينوس 
الطبیب اليوناني . 

اتعاق بن حنين ( † ۲۹۸ ه/ 91١‏ م). من نصاری اليرة » نسطوري مثل 
والده » كان افصح من ابيه بالعربية » عاون والده في « بيت ا حکمة » » خدم العتمد» 
والعتضد ء والمقتد ر . نقل الى العربية ء عن افلاطون : « سوفسطس » ء وعن ارسطو : 
( الكون والفساد » » وكتاب النقس؛ وبعض كتاب و الحروف» رما بعد الطبيعة) (؟). 
وعني اسق ايضاً بکتب الطب مثل والده . 

حبيش بن الحسن الاعسم » ابن انخت حنين بن احق ء واحد تلاميذ حنين. 
وکان حنين يقدمه ويعظمه ويصفه ويرضى نقله » وقيل : من حملة سعادة حنين كعية 
حبيش له . فان اكثر ما نقله حبيش نسب الى حنين » وكثيرًا ما يرى الحھال شیا 
من الكتب القدیمة مترجاً بنقل حبیش» فيظن الغر منهم ان الناسخ احطاً في الاسم » 
و يغلب “على ظنه انه حنين » وقد صحف . فيكشطه ويجعله نین » (۳) . 

(۱) القفعي : اخبار العلاء ص ۰۱۱۸ 

(۲) کتاپ اخروف ١4‏ مقالة مرتية حسب ا روف الامجدية الیونائیڈ » وقد عرف مئه العرب 
۱ مقالة » اي حى حرف الام » وجهلوا الحروف ك » م» ن. 

(۳) القفطي : اخبار العلاء ص ۱۲۲ - 


کتاب الجمع بین رأني الحکیمین ۹ 


ثابت بن قرة (٦۸۲۔۔.‏ ۹۰۰م/۲۲۱۔۲۸۸ھ) ۰ صابئي من اهل حران ء 
انتقل الى مدينة بغداد واست طنہا » واشتہر بعلم النجوم والطب والفلسفة . اتصل پکحمد 
ابن موسی بن شاکر ( وکان ثابت قد تعلم ي داره) ٤‏ فوصله ابن شاكر بالمعتضد 
وادخله في جملة المنجمين . وقد ساعده ذلك على اعلاء شأن الصايئة في بغداد » وعل 
ان یکون اول رئيس للته فا . وما ترج : «١‏ شرح السماع الطبيعي ٤‏ لارسطو » وله 
تا لیف في النطق واطيئة > والطتدسة > والعد د والتنجيم » والطب . له کتاب ي 
« تصنیف العلوم » نشرت ترجمته اللاقينية في اواخر القرن التاسع عشر بالانیا ردي بور 
ص ٠٤‏ هامش) . في هذا النور کانت اهم الکتب اید قد ترجمت . 

ثالث : من اي بعد هوّلاء ني القرن الرابع اشجري (العاشر الميلادي) . 

ابو بشر متی بن يونس القثائي (+ ۸۰ھ ۰ نسبة الى دير قى . وهو 
نسطوري ء نزل ی وو وكات فسا في و الراضي . تتلمذ لاني * بحی الروزي» 
واشتهر بعلم المنطق ء وعليه قرأ المنطق ابو نصر الفارآیی(۱) » ترجم الى العربية : 
كات البرهان » لارسطو ‏ الذي كان قد نقله اسق الى السريانية > 2 الى السريانية 
« كتاب و المغالطة » وكتاب و الشعر » وبعض كتاب «الحروفق» ء وكتاب « الكون 
والفساد » مع شرح الاسكندر الافرودیسی » وکتاب « الاثار العلوية » » وكتاب 
« الشحلیلات الثانية » ء وکتاب « السماء » تین وترجے «شرح الايساغوغي » 
لفو رفو ريوس » > وترجم شح الاسکند ر على کتاب « الکون والفساد » لارسطر(۲ ۔ 

سنان بن ثابت بن قرة الحراني + ۰ هع كان طبيب القتدر والقاهر . صصح 
كتاب افلاطون « البادی الطندسية » المثرج الى السریانیة » وصحتح التر جمة العر بیة عن 
السريانية لکتاب « الثلثات » لارنخیدس . والّف کتاباً فی « الفراسة » (۳) . 

ابو زکریا بھی بن عدي -۸۹٦(‏ ۲۸۱/۸۹۷ - ۳۹۵ ه) » ولد ي 
تكريت » بلدة على دجلة » يعقولي . اي الى بغداد وقرأ على الي بشر متى وعل 
الفاراني » فيرع ي المنطق . وكان ينقل من السريانية الى العربیة(٤)‏ » ترجم من السريانية 
الى العربية «كتاب الاغاليط » » كتاب «الجدل ٤ء‏ ۱ السماع الطبيعي ) » کتاب 
« الاثار العلوية »»وکتاب « السماء » وكتاب « النفس ٤ء‏ و«تاريخ اسلیوان» لارسطو(م)۔ 

وسممي ابن عدي « با لمنطتی » لا له من شهرة واسعة في هذا العلم . 
)١( .‏ الفهرست ص ۲٦۳‏ ء وابن اي اصیبعة : طبقات الاطباء ج ۲٢‏ ص ۳۲۰ ۔ 

(۲) القفطي : اخیار العلاه ص ۲۱۳ ۔ 

)۳ القفطي : اخیار العلاءه ص ۱۳۰ . 

(4) ان اي اصیبعة : طیقات الاطیاء ج ۱ ص ۲۳۵ (ویتسائل ابن الي اصیبعة اذا کان یتقن 
اليوذانية او كان یمرنها) . 

(ه) ابن الندم : الفهرست ۳4۸ . 


ه41 مقدمة 


ابو علي عیسی بن اسحاق بن زرعة -۳٣٣(‏ ۳۹۸ھ | 2۱۰۰۸-۹4۲ ء ولد 
في بغداد » كان یعقوي الذهب ء لازم بحيى بن عدي ۰ « وكان احد التقدمين في 
علم المنطق > وعلوم الفلسفة ء والنقلة المجودين » )١(‏ . 


نقل من السریاني الى العرپ : وكتاب ا لیوان » لارسطو ء « كتاب متافع اعضاء 
الیوان » بتفسیر محیی الشحوي ع و مقالة 2 الاخلاق » و « کتاب خس مقالات 
من کتاب ٹیقولاوس ف فلسفة ارسطو ) و « کتاب سوفسطیقا ) لارسطو . ووضع کتاب 
« اغراض کتب ارسطو النطقية » و « کتاب معالي ايساغوغي » ۔ 


كيف وصلت هذه الژلفات مترحمة الى العرب 


يتضح ما سيق عرضه انه قل الى العربية لافلاطون : الجمهورية » النواميس » 
طماوس » السوفسطائي ء فيدون » السياسة . اما لأرسطو (المعلم الاول) فقد نقل الى 
العربية : کتب النطق » الطبيعة » ما بعد الطبيعة » ا ا ا 
یکتف التر حون بنقل التصوص بل لمحأوا الى شراح ارسطو لیفهموا فلسفته » فنقلو 
شروح الاس‌کندر الاافروديسي » وثيوفراستس . ولا شلك ان کتب ارسطو حلت امحل 
الاو عند العرب ء لکن مذهبه وصل الیہم مشوهاً مزوجاً بعناصر ختلفة غریبة عنه . 
ولو عرف فلاسفة الاسلام ارسطو من خلال کتبه وکتب الدرسة ا مشائیة ومحسب > 
لكانوا بدون ريب قدكونوا مذهباً غير الذهب الذي تركوه لنا. لکن مدرسة الاسكندرية 
قامت بينهم وبين المعلم الاول واثرت فیہم تأثیر! قوياً . وما زاد هذا التأثير قوة هو ان 
تلك المدرسة كانت تعنييم مباشرة وتبحث في آراء قد عدلتہا وفقاً لمستلزمات دينية . 
زد على ذلك ان ارسطو لم يظهر للعرب الآ من خلال منشور افلاطوني حديث. لذلك 
نری فلاسفة المسلمين يعرفون فورقوريوس وتامسطيوس والاسكندر اكثر مما يعرفون 
تلامذة ارسطو القريبين منه ... وكانت الشروح الاسكندرانية تشكل » في نظر 
المسلمين » جز ١ا‏ متمماً للمذهب الاسطوطالي » (۲) . 


. ۳۷۰ =~ ۳۹ ۹ الفهرست ص‎ (١) 
L’Organon d’Aristote dans le monde arabe : الدکتور ارا ام بجي مدکور‎ (٢) 
pp 36,132,317. 


کتاب المع بین رآپ ا لحکیمین 
الکتب المنحولة : 


لقد نسب العرب الى ارسطو موّلفات لا تتفق محتوياتهبا مع مذهبه > وظنوها 
له . فادخلوا في فلسفته عناصر غريبة عنها اکٹرھا افلاطوني ممزوج عذهب فیثاغورس 
او افلاطوتي حديث . فكانوا لا يترددون في نسبه كتاب « نی العال » اليه » وكذلك 
«کتاب انير المحض » الافلوطيني النزعة ‏ ونسبوا اليه كتباً كثيرة كتبها الاغريق بعده » 
وفيها قول صريح عذهب افلاطون مشوباً بمذہب فيثاغورس ء او فيها مذاهب جديدة 
ملفقة من ختلف المذاهب . ومٹال ذلك «كتاب التفاحة ) )١(‏ ۔ يلعب ارسطو في 
هذا الکتاب نفس الدور الذي يلعبه سقراط في حاورة « فيذون » التي كتبها افلاطون : 
بدٹو من ارسطو الاجل » فیأتی بعض تلاميذه لعيادته » ويحدونه مبتہج النفس ء 
بی وو و مو سو بے ہس تر اي 
التفس وخلودھا . فيقول هم شیا قریباً من هذا : حقیقة النفس فی العرفة » في ا می 
صورها > وهي الفلسفة ء وال معرفة الحقیقة هو السعادة التي تنتظر النفس العارفة 
بعد الموت » وثواب العلم علم | کل منه » وكذلك عقاب الجهالة جهالة اشد . والحق 
انه لیس ف هذه الياة ولا ف الحباة الآخرۃ » ولا £ السهاء ولا ۴ الارض » 1 
الفلسفة والجهالة » وما تأتي به كل منہما من جزاء . والفضيلة لا تختلف في حقيقة امرها 
عن الفلسفة ء کا لا ختلف الرذيلة عن اسلهالة » ونسبة الفضیلة الى الفلسفة او الرذيلة 
الى الجهالة كنسبة الاء للثلج » فها شيء واحد وان بانت صورة" کل منہما صورقة 
الاحر . 

والنفس لا تجد لذتہا الآ في الفلسفة الي هي الامر الا ي ني النفس» وليست 
تجد النفس سرورها تي الطا ولا في الشارب ولا تي اللذات الحسية . وما اللذة الحسية 
الآ جذوة تلتہب قلیلا» ثم محمد . والنفس العاقلة التي تصبو الى ا حلاص من عا 
الحواس الظلم » هي نور حض ینبعث الى مدی بعید فن .أجل هلا کان افیف ۱ 
لا يرهب الوت ء بل هو يلقاه مستبشرا متى ناداه الاله » وان اللذة التي تہیئہا له 
معارفه القليلة ي هذه الحياة هي الدلیل على ما سيقع له عند الموت من سعادة : حين 
يتكشف له العا الا كبر الذي يجهله > بل انه لیعرف منذ الآن شیتاً من هذا المجهول » 
لان معرفة الشاهد الذي بُری > وهي المعرفة الي نفتخر يها » لا تکون الا ععرفة الغائب 
الذي لا رى ن خرف نتم ى هذه الياة کات له هلو امرف ان يدرك كان 
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للق تسمی هذه الحاو رة و کتاب التفاحةء لان ارسطو في اثنائها مسك بيده تفاحة ب بر مھا ما 
بی من نفسه . وني ختام الحاویۃ رت قیضة يده > فتسقط التفاحة عل الارض یویند ظتضر ذا الكعاب 
خطوطاً ضمن مجموعة بالمكتبة التيمورية بدار الکتب الصر ية» وعنوانه « مختصر کتاپ التفاحة » لسقراط 
والفيلسوف الذي يتكلم هو سقراط . 


یئ 


و مقدمة 


شي ء بعلم خالد » اي ان يكون هو نقسه خالد . ۔- ومذا هو رأي سقراط يالذات» 
نسب الى ارسطو . 

ومن اشهر الکتب التي نسبت خطاً الى ارسطو «کتاب الربوبية لارسطو » او 
« اثولوجیا ارسطوطالیس » (۱) وهو في الواقم کتاب مستوحى من التسوعات الرابعة 
وا حامسة والسادسة لافلوطن . والنفس هي عور البحث في کتاب « الربوبية ۰ . وکل 
معرفة انسانیة صعيحة فهي معرفة النفس » اعي محرفة الانسان نفسه » بان 0 
اولاً ماهية اللفس 2 يعرف 1 ثارها معرفة دون ذلك . والحكمة العليا هي في 
المعرفة التي لا يبلغها الا قليل جد ء وهي لا تدرك ادراكا تاماً من طريق " 0 
الفكرية » ولذلك پبر زها الفیلسوف لا > میں الناس > كأنه فنان ماهر ومشرع 

ع2 ف زرل تزال متمحددة البباء ء كأنها عبادة الله . وي هذا بيدو لیاسو 
فما يعالحه من ابراز الفلسفة ء شخصاً متعالياً على ا حاجات واغراض النفوس» وساحرًا 
تلب الالباب » وعلمه يرفعه على العامة » لانہم يظلون دائماً في قيود الاشياء وني 
اغلال التصورات والتخیلات والشهوات . 


والنفس تقع في وسط مراتب الوجود » من فوقها الله والعقل » ومن محتها الطبيعة 
والمادة » وهي تفیض من الله على العقل » وبتوسط العفل تفیض على الادة » فتحل 
ي الجسم » تم تعرج الى مکانها ۔ وهذه هي ا لاطوار الثلائة 4 الي تتقلب فيا حياة 
النفس » وتتقلب فیہا حياة العالم . والمادة والطبيعة والاحساس والتسخيل تکاد هنا تفقد 
کل" ما فا من شأن + فكل الاشياء تستمد وجودها من العقل ء والعقل ملاك کل 
شيء ۰ وکل الاشياء فيه معا اما الفس اقھی عقل ایا ہلک ما دان في 1 
فهي عقل بالقوة » ہر و پر رت ا 
عالم احير والسعادة الذي يحيا حياة عقلية نورانية » متسامیا عن التخیلات والشهوات . 

ویقول ارسطو ي هذا الكتاب » فما ظن العرب 3 والقول ي احقیقة لافلوطین : 
اي رما خلوت بنفسي ء ولعت بدني جانیا ء وصرت كأني جوهر برد بلا بدن » 
فا کون داخلاً في ذاتي : راجعاً اليما » خارجاً من سائر الاشياء » فأكون العلم والعا 
والعلوم جميعا > فأرى في ذاتي من ا حسن والبهاء والضياء ما ابقی له متعجباً تا . فأعلم 
الي جزء من اجزاء العا الشریف الفاضل الا می > ذو حياة فعالة . فلا ايقنت بذلك 
ترقبت بذاتي من ذلك س0 الى العالم الا می ء فصرت كأني موضوع فيه متعلق به › 
فاكون فوق العالم العقلى كله » فارى كاني واقف في ذلك الوقف الشريت الامي » 
فاری هناك من التور والہاء ما لا تقدر الالسن عل وصفه ولا“ تیه الامماع ر کتاب 


. ۱۸۸۲ شر هذا الکتاب « الر بويية » لاول مرة فردریخ ديار يمي ببرلين عام‎ )١( 


کتاب المع بین رأتي اطکیمین س 


الربوبية ص 4) فاذا استخرقی ذلك النور والبهای ول أقو على احتاله » هبطت من 
العقل الى الفكر والروية » فاذا صرت في عالم الفكر والروية » حجبت الفكرة عي : 
ذلك التور والہاء > فابق متعجبا کیف ادرت من ذلك الوضع الشامخ 77 6 
وصرت ي موضع اکر نت ان قوبت سی عل غیت با والرجوع الى 
ذاتہا ء والترقي الى العالم العقلی » ثم الى العالم الالمي » حتى صرت في موضع البهاء 
رح MS‏ . ومن العجب اني كيف رأيت نفسي متلئة 
نورا » وهي ي البدن كهيثتها » وهي غير خارجة منه » (نفس الصدر ص ۸) 

ذلك ارسطو ها عرفة الشرقیون ء و ها عرفة الفلاسفة المشاوؤون الاولون ي الاسلام 
(الفارانی وابن سینا) . وکان لکتاب الربوبية هذا اثر عمیق ي التصوف الاسلامي ‏ 

ویلاحظ هنا ان کتب المذهب الافلاطوني ال دید تشرح مذاهب فلاسفة 
الیونان وتوفق بینہا ٤‏ فجرى بعض مفكري الاسلام على هذا اليج . وهذا ما یفسر 
لنا حاولة الفاراي في ال حمع بین ري الحكيمين : افلاطون وارسطو . 


البواعث على الئر<مة 


لقد ذكرنا سابقاً الاسباب الي دعت خالد بن يزيد يتم بالصنعة ويطلب 
ترحمة الكتب الخاصة بها )١(‏ ۔ اما في العصر العبامی فالاسباب عديدة: كانت اول 
عناية الحلفاء العباسيين موجهة الى الطب والتنجم . والسبب في ذلك الحاجة الماسة الى 
هذين العلمين . فالمنصور كان ممعود! » وكان يعتقد ان هناك ارتباطاً بین حركات 
النجوم واوضاعها وبين ما محدث ف عالنا من نخس أو سعد الاسام الاطباء 
والمنجمين واصبح الطب والتنجم علمين رمیین يتولاهما رجال رمعيون : فجورجيوس 
دو ای EE‏ ما ا تہ ثم لا تقدمت به السن 

عين التصور مکانه تلمیذه عيسى بن شهلاثا . کا اله اذ وبنت القایسی منجماً 
له » فلا ضعف عين التصور مکانه ابا سهل بن نویخت. واستشار النصور النجمین 
في تعیین الوقت الملائم لبناء بغداد . 

ولا تول الهدي اخذ طبیبه عیسی الصیدلائی ء اللقب باي قریش » کا انه 
انحخذ توفیل بن توما التصراني الرهاوي ریسا لمنجميه . ولا هم الهدي با حروج الى 
«ماسپذان» استشار توفیل . 


(۱) انظر اعلاہ : الرجات العريية في العصر الاموي . 


£ مقدمة 


ولا تول الرشيد اتخذ طبيبه بختیشوع بن جورجیس وجبرائیل بن بحتيشوع ويوحنا 
ابن ماسو يه النصراني ع وقك اجزل خم العطاء ۸ فامر حمسمائة الف درهم » مثلاء 
جمبرائیل بن بختیشوع ء لانه شفی له حظية . 

ولا استخلف الأمون کثر ني بلاطه الاطباء والمنجمون » شن منجمیه : حبش 
ا حاسب » وعبداللہ بن سهل بن نوبخت » وضمد بن موسى انلسوارّزمي » وما شاء الله 
اليپودي . ومن اطبائه : سهل بن سابور » ويوحنا بن ماسویه » وجورجيس بن 
يختيشوع ء وعبس بن الحكم . 

والعتصم نصحه المنجمون الا يغزو «عنورية» الا في ايام تضج التین والعنب ء 
فلم يصغ لقولم فغزاها وفتحها . وقال ابو تمام في ذلك بائيته الشهورة «السیف اصدق 
انباء من الکتب ٢‏ 

والوائق ما اشتد مرضه احضر النجمین » منہم الحسن بن سهل بن نوبحت » 
فنظروا في مولده » فقدروا له ان يعيش خسين سنة مستانفة من ذلك اليوم ء فلم بعش 
بعد قولم الا عشرة ایام )١(‏ . 

اذا كان الشغف بمعرفة احكام النجوم هو الذي جذب ا للفاء اولا الى تشجيع 
هذا العلى » فانہم تدرجوا منه الى تشجيع الفلك الرياضي البحت : فرصدت الکوا كب 
في عهد المأمون واصلحت آلات الرصد» واخذوا یبحتون عن التغييرات التي محدث 
في الارض يسبب مواقع النجوم وتأثيرها ء وكلا الامرين كان عند الیونان . . 

ويبدو ان هذين العلمين : الطب والتنجم » هما البابان اللذان اوصلا المسلمين 
الى ساحة العلوم الفاسفية . والسبب في ذلك ان التخصص الذي نفهمه الان لم يكن 
معروفاً في هذا العصر العباسي ء فکان الطبيب وا منجم يلان بكثير من المسائل الفلسفية» 
وتكاد تعد الفلسفة كوحدة » فروعها : الطب والالحيات » وا حساب والنطق ء والموسيق » 
وامندسة ۔ وکانت رغبة الاطباء والمنجمين في اتقان فنونہم ` على معرفة اللغات 
الاجنبية وحاصة اليونانية ؛ فاذا..حذقوها اقبلوا على الكتب المؤلفة فیہا من جميع فروع 
الفلسقة . لذلك نجد ھوٴلاء الاطباء بتر حون كتب المنطق والفلسفة والرياضيات وغيرها . 

ولا اتسعت رقعة الدولة الاسلامية ظهرت الحاجة الى علم الحساب والرياضيات 
لضبط بيت ا ال وجباية الضرائب وعمل ميزانية الدولة . فأخحذ المسلمون عل الحساب 
عن المنود » اذ انهم كانوا قد برعوا في هذا العلم . کا وانہم استرشدوا بعلم المندسة وفن 
البناء من الیونان . 


(۱) ابن العبري: ختصر تاريخ الدول ص ۲٤٢‏ ۔ 


ا ی ی و 


اما الفلسفة » فان المأمون اعتتی مہا عناية كبر ی . ويذكر ابن الندیم احد الاسباب 
التي من اجلها كبرت كتب الفلسفة في عصر الأمون » فيقول : وان الأمون رأى في 
منامه كأن رجلا ابيض اللون » مشربا حمرة » واسع الحبهةء مقرون ا حاجبء اج 
الس » اشهل العينين » حسن الشمائل » جالس على سريره . قال اللمأمون : وكأني 
سی یسا رت ا ا سی تشد ل 
وقلت و سو سج . قلت : ما الحسن ؟ قال : ما حسن 
ي العقل . قلت : ثم ماذا ؟ قال : ما حسن في الشرع . قلت : ثم ماذا ؟ قال : 
ما عق موه . قلت : ثم ماذا ؟ قال ھچ . ( اشهرست ص 6۳۳۹ ۔ 
ومها يكن من صحة هذا الحلم فان المأمون کان ذا ثقافة ا ملوك 
الروم وجع عدد" كبيرًا من كتبهم وامر بترجمتها . وقد ظهر ميل الأمون الى الفلسفة 
في انتصاره للمعتزلة الذين اعتمدوا على العقل في دفاعهم عن الدين» کا وانہم حاولوا 
تفهم الدين على ضوء العقل ء والدفاع عنه ضد اعدائه المتذرعين بالفلسفة . 

وما ساعد كذلك على ترجه التراث القديم ء انتقال الحلافة من دمشق الى 
بغداد » حیث كانت الثقافة الفارسية طاغية ء وهي ثقافة عريقة ي الحضارة . 

ثم لما مت اللغة العربية البلاد التي دخلت تحت الحكم الاسلامي » اضطر العلاء 
ان یتخذوها لغة لط یتفاهون بها مع ال حکام . فاخذوا يترجمون الیہا ما كان لدم من 
سر یں ور سو بے نو الخ ثم اصبحت الثقافة متعة 
عقلية . وساعد على الاہتام بها تشجيع الحلفاء وما كانوا يعقدون من جالس مناظرات 
في قصورهم ء وکان يشترك ا حلیفة في ما يدار من نقاش . 


قيمة الترجمات العربية 


يذكر ابن النديم احياناً قيمة بعض ال ترجمین » فيقول مثلاً: « حنين بن احق 
كان فصیحاً باللغة اليونانية والسريانية والعربية ... (الفهرست ص 104) ». ويقول في 
اصصق بن حنين : « في نجار ابيه في الفضل وححة النقل من اللغة اليونانية والسريانية الى 
العربية » وكان فصيحا بالعربية » يزيد على ابيه في ذلك » (الفهرست ص )4١5‏ » 
وعن قسطا بن لوقا البعلبكي : « جيد النقل » فصيح باللسان الیوناتي والسریاني والعرني » 
(الفهرست ص »)"4١‏ ویذکر : « ابن شهدي الكرخي انه نقل من السرياني ال 
العرلي نقلاٌ رديئاً » » ويقول عن « مرلاحى » في زماننا (زمن ابن النديم) جيد المعرفة 
بالسريائية » عفطي الالفاظ بالعربية » ينقل بين يدي علي بن ابراهيم الدهكي من 
السرياني الى العربي ويصلح نقله ابن الدهكي » (الفهرست ص "5١‏ . 
کتاب الجمع بين رأني الحكيمين - ه 


1۹ مقدمة 


وقد صتّف ابن اني اصیبعة ‏ في طبقاته ء النقلة طبقات : « فهذا جید النقل 
کحنین وابنه اسق » وقسطا بن لوقا ء والدمشتی ء وابن زرعة . وهذا متوسطه کابن 
ناعمة ء وثابت بن قرّة . وثالث لا يحسن العربية ولا اليونانية کابن البطریق » ۔ 

ویذکر الدکتور خلیل ا مر رفي تاریخ القلسفة العربیة ج ۲ ص ۲5 وما بعدها)- 
وهو ممن شُہد لم بالکفاءة ني بحث قيمة الترجات الى العربية من السريانية والیونانی-: 
د وطریقتہم (النقلة) ني النقل اقرب ما تکون الى الطريقة العلمية ء لانہم كانوا يعيدون 
ترجمة الکتاب الواحد مرات عديدة ء ویصححون الترجات القديمة على نصوص يونانية 
مختلفة » ويقابلون بین الترجات والخطوطات الاصلية ذا کرین الفروق بيا )١()‏ . 
« ولا لے بفهم التاقل فا قصد ا لوٴلف فتر جمہ ترجمة -حرفية جاعت بي العربية مخلوطة او 
غامضة ولیس هذا المر بغريب لان مترحهي ارسطو العاصر ین » ل یتفقوا عل فهم 
بعض تصوصه الغامضة ء مع ان الدراسات الارسططاليسية اصبحت الیوم عديدة 
والوسائل الي بين ايدينا لم تكن متوافرة لتقلة القرن الثالث احجري » . 

ویذکر بعض الامثلة على ذلك ء منہا ما جاء على هامش «کتاب الخطابة » 
لارسطو : بحب ان تعلم اني كنت انسخ هذه النسخة عن نسخة عربية » وما اجده 
فيها ما اشك فيه كنت ارجع فيه الى نسخة سريانية صحیحة وانظر ما يحب ان یصلح 
واثيته مصلحاً في هذه النسخة » . 

وجاء على هامش « کتاب الواضع ا حدلیة » : دي هذه المقالة مواضع يسيرة 
ترجناها على ما اوجبه ظاهر لفظها ولم يصح لنا معناها . وحن نراجع النظر فيها » 
تما صح لنا معناه منها نبہنا عليه انشاء الله » ۔ 

وف اغلب الاحیان کان النقلة ملمين بالفلسفة » فلم یقتصروا على الترجمة » 
بل کانوا يقدمون للکتب التي یترجونها او یشرحونها » مما يدل على تضلعهم بالفلسفة . 
فتلا > قدم اسلسن بن سوار لکتاب و المقولات » لارسطو بقوله : 

اما غرض ارسطوطالیس في هذا الکتاب فهو الکلام في الالفاظ البسيطة التي في 
الوضع الاول الدالة على اجناس الامور العالية من حيث هي دالة ء بتوسط الآثار التي 
في الفس ما وئ الامور من حیث يستدل خلها بالفظ . فهذا هو غرضه أي هذا 
الکتاب ۔ 

فقولنا ان غرضه « الکلام في الالفاظ » ء لفصل بين هذا القول وبين من قال 
ان کلامه في الامور . وقولنا « بسيطة » لفصل بینبا وبين الالفاظ المركبة الدالة مثل 


Georr (Kh) Les Catégories d’Aristote dans leurs versions syro- : راجح‎ (١) 
arabes (pp 185-200(. 


كعاب الجمع بین رأ الحكيمين 
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قولنا : الانسان عشي . فان هذا هو لفظ دال الآ انه مركب ء والكلام فيه هو في 
الکتاب الثاني .)١(‏ ویستمر الترجم في تحلیل معنی « القولات » وقائدتها في البرهان . 
كما انه یذکر انه جاء ان لارسطو کتاباً في « القولات » » ينسب اليه » وانه ختصر 
للکتاب الاول . وانه قد زعم البعضص ان هذا اختصر لیس لارسطو خخالفة آراء 
فيه رأي ارسطو . فيا جاء في هذا الختصر « ان ا لحواھر ا حسوسة أوّل » والاجناس 
والانواع جواهر ثواني »> وزعوا ان هذا مخالف لرأي ارسطو ... ومن ذلك انه جاء 
في هذا الختصر ان انواع الحركة ستة : الكون والفساد والنمو والنقص والاستحالة والنقلة. 
وني « السماع الطبيعي » بین ارسطو ان الحركة تلحق ثلالة اجناس فقط وهي : الکم 
والكيف والاین . ویحرج الكون والفساد من ان یکونا حركة وان کانا لا بان الا عركة . 
وقد حللنا هذه الشکوك تي تفسيرنا لهذا الکتاب » (۲) . 

فيتضح من هنا ان المترجم كان يشرح ويعلق على ما يترجم . ثم ان الكتاب الواحد 
كان پترجم عدة مرات عن مصادر ختلفة . ولكن تصادف ان بعض الترجمین 
يكونوا ملمين بالفلسفة بقدر ما کانوا ملمين بالطب مثلاً او بالفلك » لذلك جاءت 
بعض الترجات ضعيفة . 

عجز اللغة : لم تكن اللغة العربية معدة للتعبير عن دقائق العلم والفلسفة » لذلك 
كثير! ما كان المترجم ينقل اللفظة من اللغة الاجنبية الى اللغة العربية . ليس في الفلسفة 
فحسب »بل وي العلوم الختلفة. فدخلت عن هذا الطريق کلات كثيرة مثل : فلسفة» 
موسیق » اسطقس» جنس ا جسطي ء جغرافياء فنارء فانوسء ارخہیل ء الميولى الخ ... 
اما اللغة فقد عرفت اسالیب جديدة في التعبیر عن الافکار الفلسفیة بواسطة مشتقات 
كان ها ء ولا يزال » معان خاصة مثل لفظ : الاولیات » الاين » البدیپیات » 
الحدسيات » الذات ء الاثية » الكيفية » الاهية ء انفاص» العام » الكلي » ابلزي ء 
العرض » الجوهر » القوة والفعل » الخ ... 


اثر هذا النقل 
يعرف الشرق الاسلامي ا حضارة اليونانية الصافية » التي نشأت ثي بلاد الاغريق 
وتطورت فيا » انما عرفوا الحضارة الحلنية التي نشأت عن تفاعل الفكر اليوناني الاصيل 
مع الافكار والديانات الشرقية التي تسريت اليه بعد فتح الاسكندر للشرق وخاصة 


(۱) الدكتور خليل الجر : تاریخ الفلسفة العربية + ۲ ص ۲۹٩‏ و۳۰ 
(۲) تقس المصدر . 


ر۸ یس ی تس سس تساو مت اله 


لمصر وامند وفارس . « وکانت هذه ا حضارۃ املنية تجهل ء قدر الستطاع » ذاتية الا 
واستقلاطا بعضها عن بعض وتضع مکان ذلك الانسانية التي تسود بينها الساواة وتغذيها 
ثقافة واحدة . وهذه الثقافة » وان قامث على اساس الثقافة اليونانية القومية » ال انها 
تمحو الطابع القومي وترید ان تقم مقامه عبادة الانسانية عامة » )١(‏ . 

ولكن افلنية اصطدمت في الشرق بلغة جديدة ودين جديد . « فلم يكن العرب 
هلنيين الا قليادٌ » اي کانوا اذا شعباً جدید . فالذين کانوا کذلك هم الشعوب ا لنیة 
فی البلاد الى فتحها العرب وغزوها . والآن كيف بدا هذا التراث القديم لم ؟ ظهر 

هذا التراث في ثوب اخلنیة المتأخرة » اعني في صورة السيحية الشرقية واليبودية 
اللاحقة على التوراة » ثم في صورة المانوية والزرادشتية الشبعة بالروح اليونانية . فكأن 
تراث الاوائل قد شاعت فيه آفثذ روح شرقية عميقة » وكان اكثر شرقیة مما كان في 
الغرب » ولو ان المسيحية ي الغرب لا تستطيع ان تنكر ينبوعها الشرق» (۲) . 


ويرى (بكر) ان حاسة اللخليفة المأمون للعمل على ترحة اكير عدد ممكن من 
موٴلفات الفلاسفة اليونانيين الى العربية » «وهي حاسة غير مفهومة ولا معهودة في 
الشرقیین » لا تفسر الا برغیة المسلمين في التحالف مع الفلسفة اليونائية حاربة الغنوصية 
(واذن الصوفية) التي كانت تدده دينياً وسياسياً . ولذلك لے یحفلوا بعوكلفات هومير وس 
وغيره من الكتاب والشعراء ء لانها لا تفیدمے ني هذا النضال » بل اهتموا بكل ما هو 
صادر عن العقل اليوناني » كالمنطق والفلسفة والعلوم . فقد فتحت له الابواب على 
مصراعيها » ولاتي في العالم الاسلامي رواجاً منقطع النظير . 


ولا كان نتاج الفكر اليوناني يشمل مختلف ميادين العرفة » فلم يشعر المسلمون 
بحاجة الى ان يضيفوا اليه شیا جدید !»بل بوبوه ونظموه واصلحوا اخطاءه وتعمقوا في 
فروعة . « لذلك لے تجد الحضارة اطلنیة في العالم الاسلامي افكارًا وعلوماً تصطدم ہہاے 
فیحصل بين الحصارتين احتكاك وتصارع ء اللهم الآ في حقل الدين » حيث قام 
صراع جبار بين اهل النقل واهل العقل» اي بین اتباع الوحي واتباع الفلسفةء وقامت 
اخاولات اليائسة للتوقیق بین هذين الصدرین من مصادر العرفة» دون ان تکلل هذه 
اخاولات بالتجاح ) (۳۲). 


(۱) الدكتور عبد الرمن بدوي - تر خة مقال يكر في و الٹراث الیوٹائی » ص 4 . 

(۲) کار هنرش بكر : د تراث الأوائل في الشرق والغرب » تر مة عيد الرجن بدوي في م التراث 
أليوئاني » ص ٦‏ . 

(۲) الدكتور خلیل | جر : « تاريخ الفلسفة العربية » + ٢‏ ص ۳۹ . 


سے 


گات 


ا سے کے سےا رس کے ےھ 

د سيا N‏ ۴ ) گت 

22 چک‎ ٠ 
چچ“ شه هه اب‎ ee به‎ 


الا ل ل لي وارسطوط اليس 


زه عن ماد بے اة القار ابي 


المار ای 
المعلم الثاني 


( ۳۳۹-۲۰۹ ۵ ۹۰۱۰-۸۷۰۰م) 


ولد ابو النصر محمد بن محمد بن طرخان بن اوزلغ في مدینة فاراب بي اقلم 
خراسان التركي . ویروی ان اباه كان فارسي الاصل تزوج من امرأة تركية واصبح 
قائد في الجيش التركي )١(‏ ۔ 

اكب على الدرس في بلدته وکان يجيد من اللغات : القارسية والتركية والکردیة: وائقن 
العربية في بغداد . دحل العراق واستوطن بغداد » عاصمة العلم والمعرقة » حینئذ » 
وتتلمذ على ابي بشر متى (التوفی ۳۲۸ ه/ 485 م) ودرس عنه النطق . تم قرأ العلم 
ا حکمي على يوحنا بن حیلان (التوق في بغداد في ايام القتدر الذي رقي اتخلافة 
سنة ٢۲۹۵ھ‏ / ٩۰۷‏ م) » واستفاد منه وبرز في ذلك على اقرانه . ولعل الفاراني كان 
بجھل ء او لا جید العربية » حين جاء الى بغداد ء اذ انه یذکر هو بنفسه انه كان 
يدرس التحو على اني بكر بن السراج لقاء دروس بي ا منطق كان يلقيها عليه . 

تم اشتہرت تصانيفه وكثرت تلاميذه ء وصار اوحد زمانه . وقد نبغ من تلامذته 
بحیی بن عدي النصراتي . 

وی سنة ۳۳۰ھ / ١941م‏ اننتقل الى دمشق ثم اتصل بسیف الدولة الحمداني » 
صاحب حلب » فضمه الى علاء بلاطه واصطحيه في حملته على دمشق حيث توي 
الفاراني سنة ۹٣۳ھ‏ / ۹۵۰ م » وله من العمر مانون ستة )٢(‏ . 


(۱) اين الي اصيبعة : عيون الانباءه + ٢‏ ص ۱۳ . 
)۲( جال الدين القغطی : اخبار العلاء پاخبار الکاء ص ۱۸۲ وعا بعدھا , 


القارا 3 


۷۲ 
مکانته : 

یقول ابن خلكان )١(‏ : « الفاراني اكبر فلاسفة السلمین على الاطلاق » فقد 
انشأ مذهباً فلسفياً كاملا » وقام في العا العربي بالدور الذي قام به اقلاطون ني العا 
الغرني » وهو الذي اخذ عنه أبن سينا وعده استاذ"! له ء کا احذ عنه ابن رشد وغيره 
من فلاسفة العرب » وقد لقب بح « العلم الثاني » على اعتبار ان ارسطو هو « المعلم 
الاول ٤‏ ۔ 


مژلفانه : 


يذكر القفطي (۲) قائمة عولفات الفاراي ء یتضمن القسم الاكبر منہا شروحاً 
وتعلیقات على فلسفة ارسطو وافلاطون وجالینوس » تناول فیها الفاراي کتب المنطق 
والطبیعیات والنوامیس والاخلاق وما بعد الطبيعة . فاشپهر الفاراي کشارح لارسطو » 
وقد ذ کر ابن سينا انه طالع کتاب « ما بعد الطبيعة » لارسطوء ا كثر من اربعين مرة 
ولم يفهمه حتى وقع اخیرا على كتاب للفاراني في « اغراض ما بعد الطبيعة » » فلا قرأه 
فتح له ما کان مغلقاً منه » واتضح ما کان مغمضاً . و مع ذلك فان قيمة الفاراني الحقة 
تقوم فما صنف من كتب . واشهر کتبه الصنفة 0 «كتاب ابلمع بين رآي 
الکن : افلاطون الاطي وارسطوطاليس » » كتاب تحصيل السعادة » ء « کتاب 
آراء اهل المديتة الفاضلة » « کتاب السیاسات المدنية ) ۰ « کتاب الوسیقی الکبیر 
« احصاء العلوم » ء « رسالة في العقل » > « رسالة فيا يتبغي ان يقدم قبل 5 
لفلسقة » » ٠‏ عيون الساقل » + ما یصح بنا لا يصح من احكام لنجرم »ال 


)۱( ابن خلکان : وفیات الاعيان ب ٢‏ ص ۱۰۰ وما بعدها من طبعة طبعة بولاق سنة ۱۸۹۹ . 
(؟) القفطي : اخبار الملاء ص ۱۸۲ وبا بعدھا . 


مقرم قب 
لکتاب المع بين رألي المكيمين 
افلاطون وارسطو 


طذا الكتاب قيمة تاریخیة کبری » اذ أنه یوضح لنا مدى اطلاع الفارابی على 
الترجات العربية لبعض الكتب الفلسفية اليونانية » ولا سما كتب افلاطون وارسطو ء 
ولو انه اطلع ایضاً على بعض «تاسوعات, افلوطين دون ان يعلم انها له ؛ کا ان هذا 
الكتاب يبين لنا کیت استخدم الفاراني هذه الترجمات في التوفيق بين رأ الحكيمين . 

ي مقدمة كتابه یذکر لنا الفارابی المسائل التي سیبحٹہا » وهي المسائل التي يقال 
ان افلاطون وارسطو اختلفا فیہاء وهذه المسائل هي : | حلوث العالر وقدمه» ب س 
اثبات البدع الاول ووجود الاسیاب عنه » ج س امر التفس والعقل ء د الغْيازاة 
على الافعال » ه ‏ كثير من الامور الدنية وا حلقیة والمنطقية . 

وھکذا رسم الفارابي الخطة التي سيسير علیہا في کتابه » الا انه لم بتبع هذا الترتیب 
في سياق العرض » اذ انه يقدم بعض مسائل ویژخر البعض الآخر . 

وقبل ان يبحث هذه المسائل يعرّف الفلسفة بانہا « العلم بالموجودات يما هي 
موجودة 6 » ثم يتساءل عن الاسباب الي جعلت «اکثر اهل زمانه » يقولون ان بين 
الحكيمين اختلافاً جوهریاً فیہا . 

يحصر الفاراي هذه الاسباب في ثلاثة افتراضات : ۱- إما ان يكون تعريف 
الفلسفة غير صحیح » ب ما ان یکون رأي الا کثرية فیہما (افلاطون وارسطو) مفیفاً» 
ج - ولما من قال ان بينهما اختلافاً فهو جاهل . 

وقد قسمنا القدمة الى فقرات» في كل فقرة رأي يستعرضه الفارابي ثم يفنده ويرده . 

ثم يبدأ عرض السائل التي یقال ان هنالك اختلافاً فما بين الحكيمين . وللفاراني 
طريقة ني استعراض هذه المسائل : فانه يورد اولاً رأي من يقول بوجود اختلاف 


V٤‏ الغاراني 


جوهري بين ا حکیمین » ثم يرد هو عليه مستشهد! ببعض الكتب المنسوبة لماءاو ي 
حالة غياب مثل هذا الرهان يعتمد على ادلة منطقية يستنبطها هو من نفسه احياناً » 
اذ انه وضع نصب عيئيه انه يستحيل ان يكون هناك فرقاً جوهرياً بين هذين الامامين 
للفلسفة . فهذه عقيدة راخة عنده ويوجه كل جهده لاثباتها بشتى الطرق . 

وقد رقنا هذه المسائل » التي بلغ عددها ثلاث عشرة مسألة وجعلنا لكل واحدة 
منها عنوااً لتسهيل مطالعتها . وهذه المسائل ترد" في جمتها الى مسائل : في السلوك 
وطريقة تدوين الكتب عند الحكيمين » ثم مسائل منطقية » وطبيعية » وأخلاقية » 
ومسائل ما بعد الطبيعة ۔ 

ني المسألة الاولى : يبحث الزعم القائل ان طريقة حياة افلاطون تختلف عن 
طريقة حياة ارسطو . فيرد قائلاً: ان الاختلاف ني طريقة معیشتہما راجع الى ان طبيعة 
افلاطون تختلف عن تكوين طبيعة ارسطو ۰ ولكن الاثنين متفقان بالتعالم والمبادئ. 
يوجد نقص ني القوى الطبيعية في افلاطون وزيادة فيها ي اسطو ء وهذا امر دارج 
بين الناس . 

في المسألة الثانية : يقولون ان طريقة افلاطون في تدوين الكتب ء وتأخيره في 
الكتابة » واستخدامه الرموز » تختلف عن طريقة ارسطو التي امتازت بالايضاح ۔ 
(لے يدون افلاطون في بادی الامر» مقتدياً باستاذه سقراط الذي كان يعلم فقط ولم 
يكتب ابد وهذا الوقف من تدوين التعاليم الحكمية نجدہ ايضاً عند امونیوس سا کاس 
5 افلوطين الذي لم يدون شيئاً قبل سن الحمسينء ثم اذن لتلميذه فورفوریوس 
بالتدوين . وكان اعتقاد هوللاء ان الورق والمداد لا يستحقان ان يحفظا هذه التعاليم 
الي يحب ان تودع ونحفظ في الصدور الطاهرة) . 

ويرد الفارائی على هذا القول بان اسلوب ارسطو لا يخّلو من الغموض مثل اسلوب 
افلاطون . ويأتٍ بامثلة على ذلك من « رسالة ارسطو الى الاسکندر » في سياسات المدن 
التزئية > أذ فیا من الامجاز ما يدل عل الاجہام : 

ويعود الفارايي الى ذات الوضوع في المسألة الرابعة اذ یذکر ان ارسطو رتسب كتبه 
بحيث لا يقهمها الا اهلها » وكان ذلك رد۲ على رسالة كان قد کتبہا افلاطون الى ارسطو 
يعاتبه فيها على تأليفه وترتيبه العلوم . 

اما في المسائل الخامسة والسادسة والسابعة ء فالبحث خاص بالنطق وطريقة 
استخدامه » ولاسما طريقة ارسطو ي استخدام القياس (ني المسألة الثالثة) اذ يتبمون 
ارسطو انه يذكر مقدمتين لقياس ما ويتبعها بنتيجة قياس آخر . ويقولون ان القسمة 
والتركيب في تحدید الجنس والفصل عند ارسطو غير واضحة » بيا هذه القسمة ظاهرة 


کتاب الجمع بین راي الحکیمین 


Yo 


عند افلاطون (المسألة السادسة)» فیثبت القارابي ان ارسطو ایضاً استخدم القسمة > 
ويستشهد بما جاء في كتاب « القياس » . وبتہمون افلاطون (ني المسألة السايعة) يانه 
لا بحسن استخدام القیاس > کا فعل في کتاب « طماوس » ء بَا يعترض ارسطو عل 
طریقة افلاطون في استتخدام القياس » فیدافع الفارابي قاثلا : ان افلاطون استخدم القياس 
في مسائل طبيعية » واستخدام القياس في مثل هذه المسائل بختلف عنه في المسائل 
المنطقية . 

ني المسألة اتلحامسة : يقولون ان الجواهر في رأي افلاطون هي القريبة من العقل 
والنفس ء البعيدة عن الحس » بيا عند ارسطو اللتواهر في الاشخاص . فيرد الفارایب 
قائلگ : ان افلاطون اخذ لفظ « جوهر » بهذا ا عئی في ما بعد الطبيعة » بيا ارسطو 
اخذه بمعنى آخر فی المنطق وقي « صناعة الكيان » الي هي اقرب الى ا حسوس منه 
الى المعقول . 

المسألة الثامنة : خاصة عسائل طبيعية ء ولا سما مسألة الابصار ‏ فيقولون ان 
ارسطو يفسر الابصار بانه انفعال من البصر ؛ بينا افلاطون يقول ان الأبصار يكون 
بخروج شي ء من البصر وملاقاته البصر . فيرد الفارابي قائلاً: ان هذه الاقوال وصلت 
عرّفة » ویجتہد في اثبات مطابقة الرأيين في هذا الوضوع ء وهنا يلجأ الى اجتهادات 
لغوية . 

اما المسألة التاسعة : فانہا خاصة بالاخلاق : اذ يقول ارسطو ان الاخلاق 
عادات » بيا يقول افلاطون ان الطبع يخلب العادة . ولكن الفاراني يحاول ان يبين ان 
هذا الاختلاف ظاهریاً لا حقيقياً . 

المسألة العاشرة : تخاصة بالمعرفة : يتساعل ارسطو : هل طالب المعرفة يعلم انه يجهل 
ما يطلب ام يعرفه ؟ فاذا كان يطلب ما مجهله » فکیف یوقن فی تعلمه انه هو الذي کان 
يطلبه ان لم يكن هو حاصلاً على معرفة سابقة يعتمد عليها ؟ فكأن ارسطو قال ايضاً بأن 
هناك معارف غريزية في العقل نعتمد عليها في احكامنا مثل فكرة الساواة . ويقول 
افلاطون ان المعرفة تذ کر ؛ بمعتى ان ما نكتسبه عن طریق ا حواس مجعلنا نتذ کر 
المعقولات الكامنة في العقل والتى اکتسبناھا من عالم الثل . فا حکہانء في رأي الفاراني » 
متفقان في القول بوجود معارف حاصلة في العقل ثم يعرض الفاراني رأيه في تحصیل | 
ذاكراً الاستعداد ي الطفل لتحصيل العرفة ؛ وان العرفة تكون اولاً عن طريق ا حواس . 

المسألة الحادية عشرة » خاصة بقدم العالم : قال ارسطو بقدم العالم بیغا افلاطون 
قال حدوثه . 

فيرد الفارابي على القول الاو بانه فرضية افترضها ارسطو في منطقه . وهنا يعتمد 


الفاراني 


لی 


الفاراي على کتاب « اثولوجیا ارسطو » (كتاب الربوبية) ليثبت ان ارسطو قال 
محدوث العالے » فیتکلف الفارايي البرهان على ان ارسطو قال بالحدوث . وهذا حلاف 
ما قاله ارسطو رراجع ما عرضناه في القدمة لرأي ارسطو في قدم الحرکة والعالم) . 

المسألة الثانية عشرة » تذکر الثل الافلاطونية » وتقول ان ارسطو انکر هذه الثل. 
وهنا ایضاً يعتمد الفارائی على کتاب « ائولوجیا ارسطو » لیثبت ان ارسطو قال هو 
ايضاً عثل مفارقة (العروف ان ارسطو رد فعا هذا القول الذي هو نقطة ارتکاز کل 
فلسفة افلاطوت) . 

واخیرا في المسألة الثالثة عشرة : بقول المعترضون ان ارسطو وافلاطون لا يعتقدان 
پا جازاۃ والعقاب . 

فيرد الفاراني مستشهد" برسالة لأرسطو الى والدة الاسكندر ويتحدث فيها عن 
الثواب . اما بخصوص افلاطون فيقول الفارابي انه اثبت في آخر كتبه في « السياسة » 
الیعث » والنشور » والحكم ء والعدل » والميزان ء والثواب ء والعقاب . 

فيتضح لنا من مطالعة هذا الكتاب او بالاحرى هذه « الرسالة » ان الفارابی قام 
بهذه امحاولة بطريقة ساذجة سطحية في اكثر الاحیان » ذلك انه يعتمد احیاناً في 
هذا التوفيق على التأويل للالفاظ والمعاني اكثر من اعتّاده على روح المذهب عند 
کلیہما . ثم انه ضلّل عندما اعتمد على كتاب منحول » منسوب خحطاً الى ارسطو. 
ولتؤكد هنا على هذه النقطة اللخاصة بمسألة « المثل » كنا ذكرت في المسألة الثانية عشرة . 
فلكي يقوم الفارابي في التوفيق بینہما في هذه المسألة يشير الى ما هنالك من آراء تنسب 
الى ارسطو ء وفیہا ما یوٴذن باعتقاده با مئل ء فیقول : « وقد نجد ان ارسطو في كتابه الر بو بية 
المعروف « اثولوجيا » یثبت الصور الروحية ويصرح بانها موجودة ف عالم الربوبية ؛ . 
وهنا يحرج الفارابي على المشكلة الدقيقة » مشكلة التناقض بین ما في كتاب « اثولوجيا » 
وما في بای كتب ارسطو » فيرى ان الامر فا لا يخلو من حصال ثلاث : اما ان 
ارسطو ناقض نفسه ء واما ان يكون بعض هذه الاراء لأرسطو والبعض الاخر لیس 
له » واما ان يكون ها معان وتأويلات تتفق بواطنها وان اختلفت ظواهرها » فتتطابق 
عند ذلك وتتفق ٤‏ . 

ويستبعد الفارابي الفرضين الاول ولثاني ء ولا يبقي الآ على الثالث ء لانه هو 
المتفق مع منهجه في هذا الجمع والتوفيق بين رأني افلاطون وارسطو . 

ولو كان الفاراني تعمق الفرض الثاني » وهو ان يكون بعض الكتب منحولاً لأرسطو 
غير صحیح النسبة اليه » اذا لكان قد ادى حدمة تاريخية کبری للفكر العربي(١)‏ . 


)۱ عبدالرعن بدوي : المثل العقلية الافلاطونية » المقدمة ص ۱۲ وما بعدها . 


کتاب الجسم بین رأني ا حکیمین 


۷۷ 


ولیرجع القارئ الى ما عرضناه بابجاز ني و القدمة » لاراء کل من افلاطون وارسطو 
لیتبین الفرق بین مذهب ا حکیمین ولیتضح له التکلف الذي تکلفه الفارابي فی محاولة 
التوفيق بين مذهبین فیهما الکثیر من الاعتلاف الجوهري . 

اما الکتب التي اعتمد عليها الفارايي في محاولتہ هذه فانها عديدة » وهي : 

اولآً - لافلاطون : و مقالات افلاطون ني السياسة والاخلاق » » « طهاوس ء 
« بولیتیا الصغیر » » « السياسة » (لا سما الجزء الاخیر من هذا الکتاب) ء « فاذن » . 

ملاحظة : کتاب « بولیتیا الصغير » هو القالة الاول من کتاب ا حمھوریة لا فلاطون 
اما کتاب « السياسة » فهو کتاب و الجمهورية » . وکانت کل هذه الکتب مترجة قبل 
عصر الفارابي . 

ویستشهد الفاراي بپذه الکتب اکثر من مرة . يذكر الفارابي في المسألة العاشرة 
(الخاصة بالمعرفة) کتاب « فاذن » لأفلاطون ويقول انه عرض في هذا الکتاب نظریته 
هذه . وتي الواقع ذکر ذلك افلاطون في هذه الحاورة » کا انه اكد عليه تي محاورة 
« الیتون » . ولکن لم يذكر ان « المينون » كانت مترحة . 

ثانيا ‏ لارسطو : «اقاویل ورسائل ارسطو السياسية » » «رسالة ارسطو الى 
الاسکندر في سیاسات الدن الحزئية » > «کتاب القیاس » ۰ «رسالة ارسطو ال 
افلاطون » (ني جواب ما کان افلاطون کتب اليه به یعاتبه على تألیف الکتب وترتیب 
العلوم واخراجھا بي تأليفاته الکاملة ال مستعصاق » کتاب « القولات » »> «كتاب 
القياسات الشرطية ن ¢ « کتاب ا حروف ( (بالاخعص حرف اللام) 5 (ھذا الکتاب 
معروف ایضاً باسم : ما بعد الطبيعة) » « کتاب البرهان » ء «كتاب الحدل ۰4 « کتاب 
السماء ولعالم » (کتاب العالم منحول لأرسطوء انظر القدمة : مولفات ارسطو) » 
«کتاب باري هرمنیاس » (وهو کتاب العبارق) » « کتاب نیقوماخیا الصغیر ٥ء‏ « کتاب 
النفس ء ‏ «کتاب طوبیقا » (العروف بکتاب الجدل) » « السماع الطبيعي» « کتب 
الطبيعيات » روهي اقسام من السماع الطبيعي) ٤ء‏ و رسالة مفردة لأمونيوس ٤‏ « رسالة 
ارسطو الى والدة الاسکندر » . 

ویذکر الفارايي ان له شرحاً لکتاب و نیقوماخیا » لارسطو . 

ثالثاً ‏ الکتب المنحولة : « ائولوجیا ارسطو » «العروف باسم کتاب الربوبية) » 
وکتاب « العالم » هو ايضاً من الکتب المنحولة . 


والاعلام الذین يذكرهم الفاراي هم : امونیوس؛ ثامسطیوس (الشهور بشرحه لکتب 


YA‏ الفارانی 
ارسطو)» الاسكندر الأفروديسي (ايضاً مشهور بشرحه لارسطو)» وفرفور یوس (تلميذ 
افلوطين) ء کا انه يذكر الأسكلائيين .. 

وھکذا » فا مراجع التي اعتمد علها الفارابي عديدة ء منها اربعة کتب لا فلاطون ء 
ومن بینہا حاورتان مهمتان توضحان تماما نظریته في «الثل » وي « صنع العالم » 
وما و فاذن » و طماوس ٤‏ . واعتمد على نمانیة عشر کتاباً لأرسطو تکنی لتوضیح مذهبه 
ولتظهر الفرق الجوهري بینه وبين مذهب افلاطون » حتی یتبین الطلم على هذه الراجح 
ولي ارسطو بقدم الحركة » وبرده نظرية « المثل » . 

والغريب في الامر ان الفارابي ضرب صفحاً عن کل هذه الراجع الثي یذکرها 
عدة مرات في رسالته » وتقيد بفكرة كانت قد رسخت عنده وهي انه لا عکن ان یکون 
اختلافاً جوهرياً بين امامي الفلسفة اليونانية : افلاطون وارسطو. وكأني بالفارابي یوژول )١(‏ 
ما ورد في كتب ا حکیمین » ويضع كل ثقته في كتاب « الاوثولوجيا » ليثيت صدق 
حکمہ . والتشيث فی الرأي غالباً ما يظهر لصاحبه اشیاء غير ححيحة فيعتقدها القيقة. 


)١(‏ يعلل الدکتور خلیل الجر تأويل القاراني يقوله : مما لا شك فيه ان الفاراي في توفيقه كان 
ياطي النزعة و باطي الهدف (والمعروف أنه كان ينتمي الى الباطنية) » فقد عمل على التقریب بين النظريات» 
ورأى ان المذاهب واحدة في باطها » واحدة في حقيقتها ء وعمد الى التأويل بل جعل التأويل مفتاح كل 
صعوبة ء وتقلب بین الافلاطونية والارسططاليسية » فكان تارة افلاطونياً جر اليه ارسطو ء وكات تارة آخری 
أرسططاليسياً جر اليه افلاطون » ومر على بعض العقبات مر الكرام وكأننا به لا يعيرها اهيامه » ولا بر ید 
ان يتنبه ها القارئ»وكل ما يريد هو لفت النظر الى ان اخلافات لا تعدو الظاهر . والذي نستشعره من كلام 
الفاراني أنه ينظر الى سقراط وافلاطون وارسطو نظره الى سلسلة من الائمة المحصومين» وطذا تراه ينزه افلاطون 
وارسطو عن امكان الرقوع في اللطأ . وهكذا يبدو لنا ان الفاراي وفق بین الحكيمين باراء يستخلصها من 
اعماق تفكيره ومن زعتہ الشيعية » لا من حقيقة مذهب الرجلين. (حنا الفاخوري وخلیل الجر : تاريخ 
الفلسفة العريية + ٢‏ ص .)١١5‏ 


کتاب المع بین سأبی اشلوى 
افلاطون الالمي وارسطوطالیس 


للشيخ الامام اللقب با عل الثاني الي نصر الفاراي 


ولط ار اتچبتر 


کتاب الجمع بين راي الحكيمين : افلاطون الاي وارسطوطا لیس (۱). 
للشیخ الامام اللقب بالعلم الثاني الي : نصر الفاراي » رحمة الله عليه 


ا حمد لواهب العقل ومبدعه ء ومصور الكل » وخترعهہ ۰ کقی احسانه القدم 
وافضاله . والصلاة على سيد الانبیاء محمد وآله ۔ 


القدمة 

اما بعد(٢)؛‏ فائی ا رأیت ااکثر اهل زماننا قد محاضواس وتنازعوا ف حدوث 
العالے وقدمه ء وادعوا ان بين ا حکیمین المقدمين(4) البرزین اختلافاً في اثبات المبدع 
الاول ء وف وجود الاسباب مته ء وني امر النفس والعقل » وني ا جازات على الافعال 
خيرها وشرڑھا » وني کثبر من الامور المدنية وا حلقیة والمنطقية ؛ اردت(ه)» في مقالتي 
هذه » ان اشرع في الجمع بين رأبيهها » والانانة عا يدل" عليه فحوى قولیہم| » ليظهر 
الاتفاق بين ما كانا يعتقدانه » ويزول الشاك والأرقياب عن قلوب الناظرين في كتبهما. 
وأبين مواضع الظنون ومداخل الشكوك في مقالاتهها » لان ذلك من اهم ما مقصد 
بيانه » وانفع ما يراد شرحه وایضاحه . 


() واه مقالة اي نصر الفاراني في حع بین رآ اخلاطون وارسطو . 
(٢۲)‏ «ا» وبعد 4 «ب» (فراغ) ؟ «ده اما بعد . 

. اه وبں خاضوا ؛ «ده تحاضو‎  )۳( 

)4( «ب» المقدمين ؟ رام ا متقدمین . 

(ہ) رام اردت ؟ «ب» فأردت 


اص يغصي سس الفاراي 


(١(‏ الاجماع علی ان افلاطون وارسطو هما الرجع الاول للفلسفة ؛ ومعنى ا خلاف 

في الرأي فیرما : 

اذ الفلسفة ء حدها وماهیتها » انها العلم با لمو جودات ما هي موجودة . وکان 
هذان الحكمان ها ميدعان(5) للفلسفة » ومنشثان لاوائلها واصوضا ء ومتممان لاواخرها 
وفروعها » وعليهما العول في قلیلها وکثیرها » والبهما ا مرجع في بسیرها وتحطیرها . وما 
بصدر عنہما في کل فن" انما هو الاصل العتمد عليه » تللوه من الشوائب والکدر . 
بذلك نطقت الالسن ۰ وشهدت العقول ؛ ان لے يكن من الكافة فن الا کترین من 
ذوي الالباب الناصعة والعقول الصافية . ولا كان القول والاعتقاد انما يكون صادقاً می 
كان للموجود(۷) العبر عنه مطابقاً ؛ ثم كان بین قول هذين ا حکیمین ؛ في كثير 
من انواع الفلسفة » حلاف ء لم يحل الامر فيه من احدی ثلاث خلال : ما ان 
يكون هذا اد" المبين عن ماهية الفلسفة غير صحیح ء واما ان يكون رأي الجميع او 
الا کثرین واعتقادهم في تفاسّف هذين الرجلین خیفاً ومدخولاً » واما ان يكون في 
معرفة الظانّين فيا بان" بینہما خلافاً في هذه الاصول تقصير . 


(۲) معنی الفلسفة وعدیدها : القلسفة تشمل جیع العلوم ؛ وفیہا نحث کل من 

اقلاطرن وارسطو : 

والحد“ الصحیح مطابق لصناعة الفلسفة ؛ وذلك یتبین من استقراء جزئیات هذه 
الصناعة . وذلك ان موضوعات العلوم ومواد ها لا تخلو من ان تکون : اما الحیةء واما 
طبيعية » واما منطقية » واما رياضية » او سياسية . وصناعة الفلسفة هي الستنبطة 
هذه » والخرجة ‏ ها ء حى انه لا بوجد شیء من موجودات العا الا وللفلسقة فيه 
مدخل ء وعلیه غرض ء ومنه علم عقدار الطاقة الانسية (الانسانية) . وطریق القسمة 
تصرح ویو نايد راه وهو الذي يئثر الحکے افلاطون . فان القسم يروم (۸) 
ان لا يشذا (4) عنه شيء موجود من الموجودات . ولو لم يسلكها افلاطون لا كان 
ا حکم ارسطوطالیس یتصدٴی لسلوكها . 


(ہ) ہجام مبدعان ؟ «ب» مہدعان وینبوعان ۔ 
(۷) وجام الوجود ٤‏ وب» لوجود ؛ ودي للموجود . 
(۸) «ب» روم » ران (ناتص) ٤‏ «د» روم ۔ 
(۹) دراه «ب» يشد ٤‏ جدم يشل . 


۸۱ 


کتاب الجمع بین رأني الحکیمین 


(۳) طريقة ارسطو ف معالحة هذه العلو م : استخدام البرهان والقیاس 


غير انه » !| وجد افلاطون قد( )٠١‏ احکمها وبينهاء واتقنهاء واوضحھاء اهتم (۱۱) 
ارسطاطالیس باحتال الکد واعمال الجهد ي انشاء طريق القياس ؛ وشرع في بيانه 
وتبذيبه ء ليستعمل القياس والبرهان في جزء جزء مما توجبه القسمة » ليكون كالتايع 
والمتمم والمساعد والناصح . ومن تدرب في علم المنطق » واحكم علم الاداب اللخلقية » 
ثم شرع في الطبيعيات والالميات » ودرس كتب هذين الحكيمين » یتین له مصداق 
ما اقوله ء حيث يجدهما قد قصدا تدوين العلوم بموجودات العالم > واجتہدا 6۱۲ في 
ايضاح احوالها على ما هي عليه (۱۳) » من غير قصد منهما لاختراع » واغراب» 
وابداع ء وزخرفة » وتشويق (۱4) ؛ بل لتوفية کل منہما قسطه ونصيبه » بحسب الوسع 
والطاقة . واذا كان ذلك كذلك » فالحد الذي قيل في الفلسفة ء انما العلم بالموجودات 
عا هي موجودة + حد ييح » ببين عن ذات الحدود ويدل” على ماهيته . 


(۶) الجاع حجة ء لا سما اذا كان اجماع العقلاء 
فأما ان يكون رأي الجميع او الاکثر ين » واعتقادهم في هذين الحكيمين انہما المنظوران 
والامامان المبرّزان في هذه الصناعة » خیفاً مدخلا ؛ فذلك يعيد عن قبول العقل اياه 
واذعانه له ؛ اذ الموجود ره۱) يشهد بضده . لانا نعلم يقيناً انه ليس شيء من 
الحجج اقوى وانفع واحكم من شهادات المعارف ال ختلفة بالشي ء الواحد » واجعاع 
الاراء الكثيرة » اذ العقل » عند الحميع » حجة . ولاجل ان ذا العقل رعا یخیل 
اليه الثى ء بعد الثی ء » على خلاف ما هو عليه » من جهة تشابه العلامات الستدل" 
بها على حال الشيء » احتيج (15) الى اجتاع عقول كثيرة مختلفة . فها اجتمعت ء 
فلا حجة اقوى » ولا يقين احكم من ذلك . 
ثم لا (۱۷) يغرنك وجود أناس كثيرة على آراء مدخولة ؛ فان الباعة المقلّدين 
لرأي واحد > المد عين لامام بومهم (A)‏ فما اجتمعوا عليه » عنرلة عقل واحد » 


(۱۰) «اء» قد ؛ «ب» (ناقص) قد . 
(۱۱) «ا» «ب» اغم ¢ «د» اهم 

(۱۲ وام «ب» واجباد ٤‏ «ده واجهدا . 
(۱۳) باه «ب» علییا ٤‏ «د» عليه . 
)١٤١(‏ «ا» «ب» وتسوق ؛ «د» وتشویق . 
ره 6 رام الوجود ٹور الوجود ۰ 
)١١(‏ «ا» «ب» واحتیج 4 «د» احتیج . 
(۱۷) «ا» «ب» يغرنك ؛ «د» لا يغرنك . 
)١۱۸(‏ د«اآه هم ؟ «ب» قوبهم . 


کتاب ال ممع بين رآ الکیمین - ٦‏ 


AY 


والعقل الواحد ر بما خی ي الشيء الواحد » حسب ما ذ کرنا » لا سما اذا لم یتدبر 
الرأي الذي يعتقده مرارًا » ولم ینظر فيه بعين التفتیش وللعاندة . وان حسن الظن” 
بالشبيء او الاہمال ني البحث » قد يخطي ء ويعمي » وي 

واما العقول امختلفةء اذا اتفقت ء بعد تأمّل منها » وتدرب » وحث » وتنقير(19) 
ومعاندة » وتبكيت ء واثارة الاما كن التقابلة » فلا شي ء اصح مما اعتقدته » وشهدت 
به » واتفقت عليه . ونحن نجد الالسنة ا ختلفة متفقة (۲۰) بتقديم هذين ا حکیمین ؛ 
وي التفلسف بها (۲۱) تضرب الامثال ؛ والیہما یساق(۲۲) الاعتبار ؛ وعندها يتناهى 
لوصف با حکم العميقة والعلوم اللطيفة ء والاستنياطات العجيبة » والغوص في المعاني 
الدقيقة المؤدية ي كل شيء الى احض والحقیقة . 

واذا كان هذا هكذا » فقد بتي ان يكون ثي معرقة الظانین ما ان بينهما خلافاً 
قي الاصول ؛ تقصير . وينبغي ان تعلم ان ما من (۲۳) ظن يخطأ » او سیب يغلط ء 
الآ وله داع اليه » وباعث عليه . ون نبين في هذه المواضع بعض الاسياب الداعية 
الى الظن” بان بین الحكيمين خلافاً في الاصول ؛ ثم نتبع ذلك بالجمع بين رآییہما . 


الفارا نی 


(ه) لا يجوز احم بالكل عند استقراء ا جزثیات 


اعلم » ان ما هو متأكد ني الطبائع مع تو و رھ 
سس یر سر وھ سج تپ التواميس ھت 
وكذلك في العاشرات الدنية والعائش -- هو اکم بانکل" عند استقراء تفت 
اما ي الطبيعيات ء ہیں سكي بان یسر رت ي ا اء » ولعل بعض الاحجار 
يطفو ؛ وان کل نبات ترق بالنار » ولعل بعضها لا حترق بالنار(٤۲)‏ ؛ وان جرم 
الكل متناه » ولعله غير متناه . وني الشرعيات » مثل ان کل من شوهد فعل ان حیر 
مته على اکثر الاحوال » فهو عدل » صادق الشهادة في كثير من الاشیاء » من غير 
ان يشاهد ره۲) جميع احواله . وي )٢٢(‏ العاشرات » مثل السکون والطمأنيتة اللتین 


. «ا» وتنقر ؟ وبم وتنقر‎ )١۹( 

(۲۰) را متطقية 4 وب» منطلقه 4 «د» معفقة ۔ 

(۲۱) دا تضرب ‏ وب تصبر . 

(۲۲) اه يساق ؛ «ب» میاق . 

(۲۳) «» ظن ‏ رب (ناخص) ۔ 

(4؟) ما بالنار ‏ «ب» (تاقص ) . 

(r 3‏ وم جع 3 «ب» میم . 

)٣٢(‏ «ب» الكلام 2 الحاشرات ... يشاهد في میج اسواله] ناقص ۔ 


كتاب الجمع بين رآ ا حکیمین ف 


حد ها في انفسنا محدود» اما مته استدلالات من غير ان يشاهد في جميع احواله(۲). 
ولا كان امر هذه القضیة على ما وصفناه من استحكامه واستيلائه على الطبائع » ثم 
وجد افلاطون وارسطوطاليس » وبينهما في السير والافعال » وكثير (۲۷) من الاقوال » 
خلاف ظاهر » فكيف یضبط الو معه| بتوهى وتحکم باتلخلاف الكلي بينهها ؛ مع 
سوق(۲۸) الوهم الى القول والفعل جميعاً تابعين للاعتقاد ؛ ولا سما حيث لا مراء فيه 
ولا احتشام » مع تماد ي المدة ؟ 


بحث اوجه الاختلاف 
اولاً - طريقة حياة افلاطون تختلف عن طريقة حياة ارسطو 


م »> من افعالما الباینة » وسيرهما المختلفة » تخلي افلاطون من کثیر (۲۹) 
من الاسباب الدنيوية » ورفضه ها » ونحذيره في كثير من اقاویله عنها » وایثاره تجنبها ؛ 
وملابسة ارسطوطالیس لما كان هجر افلاطون » حى (۳۰) استولى على كثير من الاملاك 
وتزوج » واولد» وتوزر للملك الاسکندر» وحوی من الاسیاب الدنيوية ما لا مخفی 
على من اعتی بدرس کتب اخبار المتقدمين . فظاهر هذا الشأن یوجب الفلن پأن" 
بين الاعتقادین خلافاً تي امر الدارین . 

وليس الامر كذلك » ي الحقيقة : فان افلاطون هو الذي دون السیاسات » 
وهذبها(۳۱) ۰ وبین السير العادلة ء والعشرة الانسية المدنية » وابان عن فضائلها » 
واظهر الفساد العارض لافعال من هجر العشرة الدنية » وترك التعاون فا . ومقالاته » 
فيا ذکرناه » مشهورة » بتدارسها الم الفتلفة من لدن زمانه الى عصرنا هذا . غير 
الله » لما رأى امر الفس وتقوعها اول ما يبتدئ به الانسان» حتى اذا احکم تعدیلها 
وتقوعها ء ارتقی منہا الى تقويم غيرها ؛ ثم » لم جد في نفسه من القوة ما عکنه الفراع 
ما همه من امرها » افنی ايامه في اه" الواجبات عليه » عازماً على انه » متی فرع 
من الاه" الاولي » اقبل على الاقرب الادنی ء حسب ما اوصی به في مقالاته في 
و« السیاسات والاخلاق » ۔ 


)۲۷( رام والكثير 4 «ب» وکثبر . 
(۲۸) جاں مع سوق ۽ «ب» مع شوق . 
(۲۹) ولى كثير ؛ «ب» الا کر . 
ر22 «i»‏ ف ؟ وب[ حی ۷ 

(۳۱) واه وعذبا ؛ میں وهذا ما . 


تور 


القارانی 


وان ارسطوطاليس جری على مثل ما جری عليه افلاطون في اقاویله « ورسائله 
السياسية » . ثم لا رجع الى امر نقسه خاصة » احس مہا بقوة ورحب ذراع وسعة 
صدر وتوسع(۳۲) اخلاق وكال امکنه معها تقو مھا » والتفرع للتعاون » والاستمتاع 
بكثير من الاسباب الدثية . 

فن تأمل هذه الاحوال » علم انه لے يكن » بین الرآیین والاعتقادین » خلاف. 
وان التباين الواقع ليا كان سيبه نقص في القوى الطبيعية في احدها » وزيادة فہسا 
في الاخحر ؛ فلا غير ؛ على حسب ما لا مخلو منه كل الاٹنین من اشخاص الناس » 
اذ الا کترون قد یعلمون ما هو آثر وأصوب وآول ؛ غير انهم لا یطیقونه » ولا يقدرون 
عليه ؛ ور ما اطاقوا البعض وعجزوا عن البعض . 


ثانيآً ‏ طريقة افلاطون في تدوین الکتب وطريقة ارسطو 

ومن ذلك ايضآ » تباین مذهبهما في تدوین العلوم» وتألیف الکتب . 

وذلك ان افلاطون كان عنع » تي قدع الایام » عن تدوین العلوم وایداع بطون 
الكتب دون الصدور الزكية والعقول المرضية . فلا خشی على نفسه الغفلة والنسيان » 
وذهاب(۳۳) ما يستنبطه » وتعسّر (5) وقوفه عليه » حيث استغزر(ه) علمه 
وحكمته» وتسط فیہا؛ فاختار الرموز والالغاز » قصدا منهء لتدوين علومه وحكمته» 
على السبيل الذي لا يطلع عليه الآ المستحقون ها ء والمستوجبون للاحاطة بها » طلباً 
وتا وتنقيرا واجتہاد . 

واما ارسطوطالیس » فکان مذهبه الايضاح » والتدوين » والترتیب » والتبلیغ » 
والكشف » والبيان » واستيفاء کل ما مجد اليه السبیل من ذلك . 

وهذان سبيلان » على ظاهر الامر » متبابنان . غير ان الباحث عن علوم 
ارسطوطاليس > والدارس لكتبه ء والواظب علا ء لا یخقی عليه مذهبه قي وجوه 
الاغلاق والتعمية والتعقید ء مع ما يظهره من قصد البيان والايضاح . من ذلك ما يوجد 
في اقاويله من حذف المقدامة الضرورية من كثير من القياسات الطبيعية والالية 
وا حلقیة التي اوردها ؛ ما دل على مواضعها المفسرون طا . ومن ذلك حذف كثير 
من النتائج » وحذف الواحد من كل زوجين » والاقتصار على الواحد منہما ؛ مثل 


(۳۲) «ب» ناقص [وتوسم اخلاق] . 
(e)‏ جام وذهاب ؛ ربى والذهاب . 
(؛٤۳)‏ جا وتحسر ؟ «ب» وتفسير . 
(ه*) دای استغزر ؛ «پ» استقر . 


Ao 


کتاب الجمع بین رأي ا حکیمین 


قوله في « رسالته الى الاسکندر » ء في سياسات الدن اجزئية : « من آثر اختیار العدل 
في التعاون الدیي(۳۹) » فخلیق ان يزه مدبر الدينة في العقوبة » . و تام هذا القول 
هكذا : من آثر اختیار العدل على ا حور ؛ فخلیق ان عیزه مدير الدينة في العقوبة 
والثواب . يعنى ان من آثر العدل ء فخليق ان یثاب > تما أن من آثر ا حور ء فخلیق 
ان عاقے . 


ثالثاً ‏ طريقة ارسطو في استخدام القیاس 


ومن(۳۷) ذلك » ذکره لقدمتي قياس ما > واتباعها نتيجة قياس آخر . 
ٹوو بد ھی می سو ی سد وی 
« القیاس ) » عند ذ کر اجزاء الحواھر انہا جواھر . ومن ذلك ء (أشباعه) القول (۳۸) 
في تعدید. جزئیات الشي ء الواضح » لیری » من نفسه » البلاع واخهد ي الاستیفاء ؛ 
ثم تجاوزہ عن الغامض من غير (۳۹) اشباع في القول ‏ ولا توفیته في انحط . 


رابعاً - طريقة ارسطو في ترتی 


ومن ذللك ¢ النظم والترتيب لے الذي في ای تع تا ان 
ذلك طباع له » لا عکنه التحوّل عنه . فاذا تومل( ١٠‏ 4) رسائله وجد کلامه فها(۱ع) 
منشأ ومنظوماً على رسوم وترتیبات خالفة ما في تلك الكتب . وتكفينا « رسالته » المعروفة 
الى افلاطون » في جواب ما كان افلاطون كتب اليه به » يعاتبه على تأليفه(7 5) الکتب 
وترتيبه العلوم » واخراجھا ني تأليفاته الكاملة المستقصاة ة . قانه يصرح » في هذه « الرسالة 
ا ای »رل : اي وان دوّنت هذه العلوم والحکم الضمونة مها ء ققلہ 
تہا رتا له علص الها ال اهلها 7 و عما بعبارات ۷ حيط (lee‏ الآ 
15 . فقد ظهر » ما وصفناہ » ان الذي سبق الى الاوهام من التباين في المسلكين 
في امرء یشتمل عليه حتكيان ظاهران متخالفان » يجمعها مقصود واحد . 


(۳۰) رب ناتص [الدی] . 

(۳۷) ماع جب مُا ؟ «د» ومن ذلك . 
(۴۸) دان القو ٤‏ «ب» العقولِ . 

۳۹( «أ» من غير ؟ «ب» وغير ۔ 
(.ء) «ا» تقيل ٤‏ «ب» تأمل . 

(4۱) اه «پ» ستفا ء رده متشا . 
(۲ع) راه تالیقه ؛ وب تدوینه . 
(4۳) باه الا ؛ «پ» [ناتص] الا . 


۸٠‏ غاراي 


خامسآ - معنی ا جوھر عند افلاطون وعند ارسطو 


ومن ذلك ايضآ ء امر الجواهر ء وان التي منہا اقدم » عند ارسطوطالیس غير 
التي منہا اقدم > عند افلاطون . فان اکثر الناظرين في کتبہما یبحکمون بخلاف 
بين رأبيبها في هذا الباب . والذي(٤٤)‏ حداہم الى هذا ال حکم » وهذا الظن » هو ما 
وجدوا من اقاويل افلاطون ي كثير من کتبه » مثل کتاب « طماوس » > وكتاب 
« بوليطيا(ه 4) الصغير » ء دلالة على ان افضل ابلواهر واقدمها واشرفها » هي القريبة” 

من العقل والنفس » البعيدة عن الحس ولو جود الکیائی . ثم وجدوا كثيرًا من اقاويل 
ارسطوطاليس في كتثيه > مثل كتابه ي « القولات »(”2) » وكتابه في « القياسات 
الشرطية » > یصرح بان اولى الواهر ء بالتفضیل والتقدیم > الواهر الاول » الي 
هی الاشخاص . فلا وجدوا هذه الاقاويل ء » على ما ذکرناہ من التفاوت والتباین » 
لم یشکوا في ان بین الاعتقادين خلافا . 

والامر كذلك لان من مذهب الحکیاء والقلاسقة ان يفرقوا بين الاقاويل والقضايا 
في الصناعات ال ختلفة » فيتكلامون على الشي ء الواحد في صناعة(4۷) بحسب مقتضی 
تلك الصناعة ؛ ثم یتکلمون على على ذلك الشيء بعینه ء في صناعة اخری » بغير ما 
تكلموا به الا . وليس ذلك ببديع ولا مستنكر ؛ اذ مدار الفلسفة على القول من 
حيث ومن جهة ما . کا قد قيل انه(48) لو ارتفع من حيث ومن جهة(48) ما 
بطلت تلك العلوم والفلسقة . أله تری أن الشخص الواحد » كسقراط مثلاً » يكون 
داخلاً نحت الجوهر » من حيث هو انسان » وتحت الكم من حيث هو ذو مقدار > 
وتحت الكيف من حيث هو ابيض او فاضل او غير ذلك ؛ وتي الضاف ء من حيث 
هو اب او ابن ؛ وني الوضع ء من حيث هو جالس او متك . وكذلك سائر ما اشبهه. 

فالحكيم ارسطوطالیس » حیث جعل اولى الجواهر > بالتقديم والتفضیل» اشخاص 
الجواهر ء انما جعل ذلك في صناعة « المنطق وصناعة الكيان ٤‏ » حیث راعی احوال 
الموجودات القريبة الى ا حسوس الذي منه يخذ جميع المفهومات ؛ وہہا قوام الكلي 
التصور . واما الحکم افلاطون ء فاته حيث جعل اولى اطواهر ء بالتقديم والتفضيل » 
الکلیات » فانه انما جعل ذلك فما « بعد الطبيعة » وئی « اقاویله الاطية » » حيث 
كان يراعي الوجودات البسيطة الباقية » التي لا تستحیل ولا تدثر . 


. «اء ولذي ؛ «ب» بي الذي‎ )٤٤( 

. رای و«ب» لو یعطی ؛ «ده بولیطیا‎ )٤٥( 

(ع) راء روب العقولات ٤‏ جدع المقولات . 

. ربع صناعة‎ ٤ رای طیاعه‎ )٤۷( 

(۸ع) الکلام [انه ... من جهة ما] ناقص في «ب» . 


کتاب الجمع بین رأني المكيمين 


AY 


فلا كان بین المقصودين فرق ظاهر » وبين الفریقین بون بعيد» وبين البحوث(٩ع)‏ 
عنہما لاف » فقد صح ان هذين الرآیین > من الحکیمین » متفقان لا خلاف(۰ع) 
پینہما ؛ اذا الاختلاف انما یکون حاصلاً ان حکما على اواهر من جهة واحدة 
وبالاضافة الى مقصود واحد بحکمین تلفین . فلا لى يكن ذلك كذلك > فقسد 
اتضح أن رأییہما يجتمعان على حکم واحد في تقدیم اطواهر وتفضیلها . 


سادساً - طریقة القسمة عند افلاطین وعند ارسطرو 


ومن ذلك » ما يظن با في امر القسمة والتركيب في توفية الحدود . 

ان افلاطون(۱ه) يرى ان توفية الحدود انما یکون بطريق القسمة» وارسطوطالیس 
يرى ان توفية الحدود انا یکون بطریق البرهان والترکیب . 

وينبغي ان تعلم ان مثل ذلك مثل الدرج الذي یدرج عليه » وینزل منه(۱ه) : 
فان السافة واحدة وبين السالکین(۲ه) خلاف . وذلك ان ارسطوطالیس » ا رأى 
ان اقرب الطرق واوثقها في توفية الحدود » هو يطلت ما جهن اللي ری تيه 
ما هي ذاتية له وجوهرية ء وسائر ما ذكره في « الحرف » الذي يتكلم ة فيه على توفیة 
الحدود » من كتبه فما « بعد الطبيعة » » وكذلك في کتاب « البرهان » ء وف كتاب (4 ه) 
و ا ججدل » » وقي غير ذلك من الواضع » جما يطول ذکرہ؛ وا کی فا يحل من 
قسمة ما » وان كان غير مصرح با ء فانه حين يفرق بین العامي وانلعاص" » وبین 
الذاتي وغير الذاتي ء فهو سالك » بطبیعته وذهنه وفكره » طریق القسمة ء وانغا یصرح 

ببعض اطرافها . ولاجل ذلك يطرح(هه) طر یق القسمة رأساً ء لکنه (5ه) يعد ه 

من الان علق ابا اجزاء امیدود . والدليل على ذلك ء قوله » في کتاب » القياس» ء 
في آخر المقالة الاول : « فاما القسمة التي تكون بالاجناس(۵۷) جزء صغیر من هذا 
المأخذ » فانه سهل ان یعرف » » وسائر ما یتلوه . وهو لے يعد العاني التي یری افلاطون 
استعالها ء حين یقصد الى اعم ما یجده ما یشتمل على الشي ء القصود محدیده » 


(45) «ا» المبحوث عبا ؟ ربم النحو بها . 

(o ۰‏ راہ لا اخعلات + ري لاختلاف ۔ 

(۱ع) الکلام من [یری ان .... وينزل مته] ناقص في وب» . 
(؟ه) «ا» وین السالکن ٤‏ «ب» من السالکین . 

(۰۳) اه وما ؟ «ب» وبا , 

(4ه) ہب ناقص [البرعان وي كتاب] 

. «ب» یصرح‎ ٤ واه یطرح طریق‎ (oo) 

(5ه) رام يعده 4 «ب» یعیده . 

(۷ه) را جزء ؛ وب حرف . 


الفارا قي 


AA 


فیقسمه(۸ه) بفصلين ذاتيين » تم اک ہت 
یقع )٥۹(‏ القصود(٦٦)‏ تحدیدہ ؛ یزال یفعل كذلك ال ان يحصل امر عامي 
اام لقصو مغ ھی نات . وهو في ذلك 
لا يخاو من تركيب ما حيث يركب الفصل على الجنس ؛ وان لے يقصد ذلك من اول 
الامر . فاذا كان لا يخلو من ذلك فيا ستعمله . وان كان ظاهر سلوكه ذلك خخلاف 
ظاهر سلوكه هذه » فالمعاني واحدة . وایضاً ء فسواء طلبت جنس الشيء وفصله › 
او طلبت الشيء في جنسه وفصله . فظاهر ان لا حلاف بین الرآبین في الاصل »> 
وان كان بين المسلكين خلاف . وحن لا ند عي انه لا بون » بوجه من الوجوه وجهة 
من ا حجھات: بين الطريقين(١5)»‏ لانه يلزمناء عند ذلك» ان يكون قول ارسطوطاليس 
وماخذه وسلوکه » هي )٦٢٦(‏ باعینہا قول افلاطون ومأخذہ وسلوكه . وذلك محال وشنیع 
لكا ند ص اله لا علاف بییبا الاضول والقاصد + عل ما باه اون 
عشيثة اللہ وحسن توفیقه . 


سابعاً ‏ القیاس : كيف استخدمه ارسطو وهل استخدمه افلاطون ؟ 


ومن ذلك ايضا » ما انتحله امونیوس(٦٦)‏ وکشیر من الاسکلائیین(هج) ء 
وآخرهي تامسطیوس(٦٦)‏ فیمن یتبعه » من ان القیاس الختلط من الضروري والوجودي 
اذا(۷٦)‏ كانت المقدمة الکبری منیا ضروریة» کانت النتيجة وجودیة(۷٦)‏ لا ضروربة. 
ونسبوا ذلك الى افلاطون » واد عوا انه أي بقیاسات » في كتبه » توجد مقدماتہا الکبری 
ضروریة ونتاجها وجودية ء مثل القياس الذي ياي به في کتاب « طماوس » 4 حیث 
یقول : « الوجود افضل من لا وجود» والافضل تشتاقه(۱۸) الطبيعة ابد » . ويزعمون 
ان النتيجة اللازمة طاتین ا مقدمتین > وهي أن الطبيعة تشتاق الوجودر۹ » ليست 


. اه فیقسمه ؛ وبي فقسمة‎ )٥۸( 

«in (04)‏ يقع ؛ «ب» تيع . 

(٭٦)‏ «ا» وبين الحدود ؟ ردي التصود . 
)٦٦(‏ «» بین الطريقين ؛ «ب» من الطرئق . 
)¥( دقن هي ؟ «ب» ناقص [هي] . 

3 «آ» سنیینه ٤‏ «ب» ناتس [سنبين] ۔ 
(54) جام اموئيوس + «ب» أموسوس . 

5 6( 1۳ الاسكلايين ؟ ريع الاشكلين ۔ 
)٦٦(‏ «ا» ثامسطیوس ‏ «ب» تاسطيوس . 
(1v)‏ (اب) الکلام [اذا كانت ..۔ وجودیة] ناقص . 
)۸( جام تشعاقه ؟ وبع بساثه . 

. ماي الوجود ؛ وبم الوجود‎ )١٦4( 


کتاب المع بین رأ ا .تسس سس س 


ضرورية » من جهات : منہا انه لا ضرورة في الطبيعة » وان الذي غٔی(۷۰) الطبيعة 

من الوجود هو الوجود(۷۱) الذي على الا كار ؛ ومنها ان الطبيعة قد تشتاق الى الوجود 
عند الضاف اللاحق وجود(۷۲) ما » هي اللازمة عنه . وزعموا ان القدمة الکبری 
من هذا القیاس ضرورية » لقوله : و ابد . وارسطوطالیس یصرح في کتاب 
« القیاس » : ان القیاس(۷۳) الذي تکون مقدماته عختلطة(:۷) من الضروري ومن 
الوجودي » وتکون الکیری هي الضرورية » فان النتيجة تکون ضرورية . وهذاره۷) 
خلاف ظاهر ۔ ١‏ 


فنقول : لولا انه لا يوجد لافلاطون قول یصرح فيه ان امثال هذه النتائج تكون 
ضرورية او وجودية البتة » وانما ذلك شي ء(٦۷)‏ يد عيه الناظرون(۷۷) > ويزعمون 
انه قد بوجد لافلاطون قياسات على هذا السبيل ء مثل ما حكيناه عنه » لكان بیتہما 
حلاف ظاهر . الآ ان الذي دعاه الى هذا الاعتقاد هو قلة التمييز وخلط صناعة 
النطق بالطبیعة(۷۸) . وذلك اذ ۰ لا(۷۹) هم وجدوا القياس مركا من مقدٴمتین 
وثلاثة حدود : اوّلء واوسطء وآخرء ووجدوا لزوم الت الاول للاوسط ضرورياً » 
ولزوم الاوسط للاخر وجوديآ(١6)‏ ء ورأوا اد الاوسط - وكان هو العلة قي لزوم 
امد الاول للاخر ء والواصل له به ثم وجدوا حاله نقسه عند الآخر حال الوجودء 
قالوا : اذا كان حال الاوسط )۸١(‏ الذي هو العلة والسبب في وصول الاول بالانحر 
حال الوجود > فکیف موز ان یکون حال الاول عند الاخر(۸۱) حال الاضطرار؟ 
واعا سوع 9 الاعتقاد» لنظرهم ف برد الامور والعاني » وازورا جن عن 
شرائط ا منطق وشرائط القول على الکل. ولو علموا(۸۳) وتفکر وا وتأملوا حال ا مقول(٤۸)‏ 


ah» (۷۰۸)‏ 5 ؟ ربا من ل 

(۷۱) رب ناقص [هو الوجود| . 

(۷۲) «اكن لوجودٍ ماده ٤‏ ربں بوجود ما٤‏ ودع لوجود ما هي . 
(۷۴) «ا» «ب» ناقص [ات القياس] ؛ «د» ان القیاس . 
(v4)‏ رام مختلطة من 4 «ب» ختلفة من . 

. ربں اختلاف‎ ٤ رام خلاف‎ (Yo) 

(۷۷) «أ» شيء ٤‏ «ب» الثي» ۔ 

(۷۷) وراه الناظرون + «ب» التاخرون . 

(۷۸) باه «ب» بالطبيعي ؟ ود بالطییعة . 

)۷4( اذ » لما هي » ععی: انهم ما 

(۸۰) واه وراوا 4 «ب» وراء . 

١)‏ ۸( رب الكلام [الاوسط - الذي هو. .. عند الآخر] ناقصس. 
al» (AY)‏ وازدرادم ؟ «ب» واز و رارم . 

(۸۳) واه علموا + «پ» طلبوا . 

)۸4( «ا» المقول ؟ وبي المعقول . 


الفارا ي 


بے 


على الكل وشرطه(86) ء وان معناه هو ان کل ما هو «ب» وکل ما یکون «ب» ء 
فهو اتم ء لوجدوا ان هو بشرط القول(٦۸)‏ على الكل بالضرورة ۔ ولا عرض 
الق" > ولا ساع(۸۷) لم ما اعتقدوہ(۸۸) . وایضاً فان القياسات الي یآتون(۸۹) 
بها عن افلاطون ء اذا تومل حق" التأمل فيها » وجدوا اکثرها وارد في صور 
القیاس الوتلف من ا موجبتین في الشکل الثاني . ومها نظر في واحد واحد من مقدماتهاء 
تبیتن وهن" ما اد عوه فیبا . وقد نحص الاسکندر الافروديسي معنی القول على الکل» 
وفاصل عن ارسطو فیا اد عوه . وشرحنا نحن اقاویله ايضاً عن کتاب « انولوطیقا » ني 
هذا الیاب ء ویینا معتى القول على الكل » وتخصنا امره » شافياً » وفرقنا فيه بین 
الضروري القياسي وبين الضروري البرهاني » بحیث یکون فيه غنیة(۹۰) لن تأمله 
عن کل ما بورثه لبآ في هذا الباب . فقد ظهر ان الذي اد"عاه ارسطوطالیس في(41) 
هذا القیاس » هو على ما اد عاه » وان افلاطون لا يوجد له قول یصرح فيه عا مخالف 
قول ارسطو . 

ما اشبه ذلك هو ما اد عوه على افلاطون انه یستعمل الضرب من القیاس تي الشکل 
الأول والثالث » الذي المقدمة الصغرى منه سالبة . وقد بين ارسطو مرة ني « انولوطیقا » 
انه غير منتج . وقد تكلم المفسّرون ني هذا الشکل وحتّلوه(۲٩) ٤‏ وينوا امره . 
وحن ايضاً » شرحنا في تفاسیرنا وبینا ان الذي اتی به افلاطون في کتاب « السياسة » ء 
وكذلك ارسطوطالیس في کتاب « السماء والعالم » ما يوهم انها سوالب » ليست بسوالب » 
لكنها موجبات معدولة ؛ مثل قوله : السماء لا خفيف ولا ثقیل » وكذلك سائر ما 
أشبهها ؛ اذ الوضوعات فما موجودة ء والوجبات المعدولة » مها وقعت في القیاس ء 
بحيث لو وقعت هناك سوالب بسيطة » كان الضرب غير منتج » لامتنم القیاس من 
ان یکون منتجا . 


ومن ذلك ايض » ما الى به ارسطوطالیس ني الفصل ا حامس من الکتاب 
«باري(۳٩)‏ هرمینیاس » ۰ وهو ان الوجبة الى احمول فيها ضد" من الاضداد 


ره ۸ «ا» وشرطه وان ؛ «ب» وشرط ان . 

(85) وا المقول ؛ «ب» حق القول . 

9 ران ساغ ؟ رب) اشاع‎ (^Y) 

(AN)‏ وا اعتقدو ٤‏ رپں عندوا ۔ 

)۸4( راع يأتون ۽ «پ» ماپون ۔ 

(۹۰) دجام غنية ؛ وب» عینه . 

(3ة) «» ي هذا ؛ وب» ناقص [في هذا] ۔ 

(۹۲( 1۳ وحللوه ٤‏ ويم وخلوه ‏ 

, وب پاربینا ؛ «د» باري هرمیتاس‎ ٤ «ا» بار ی منیاس‎ )٩۲( 


كعاب المع بین رپ ال حكيمين 


فان سالبته اشد" مضادة من الموجبة الى ا حمول فیہا ضد"(64 ذلك المحمول . فان 
کثی را من الناس ظنوا ان افلاطون بخالقه في هذا الرأي ء وانه يرى ان الموجبة التي 
ا حمول فما ضد ا حمول ف الوجبة الاخرى » اشد مضادة . واحتجوا على ذلك بكثير 

من اقاویله السياسية واتلتلقية ؛ منہا ما ذكره في کتاب « السياسة » : ان الاعدل 
ا بين ا حور والعدل . وهولاء > فقد ذهب علهم ما نحاه افلاطون ي کتاب 
« السياسة » 3 وما ماه ارسطوطالیس ي 1 ي « باري هرمیئیاس » 3 وذلك ان الغرضين 
المقصودين متباينان . فان ارسطو انا بين معاندة الاقاويل ء وانہا اشد وام (ه9). 
معائدة . والدليل على ذلك ما اورده في الحجج » ویین(٦۹)‏ أن من الامور ما لا 
يوجد فيها مضادة البتة » وليس شيء من الامور الآ ويوجد فیہا سوالب معاندة له . 
وايضاً »> فان كان واا في غير ما ڈکرنا ء ان يجري الامر على هذا الال » » فقد ترى 
ان ما قيل في ذلك صواب ؛ وذلك انه قد يجب ء اما ان يكون اعتقاد النقيض هو 
الضد قي كل موضع ء واما ان يكون في موضع من الواضع هذه . الآ ان الاشیاء(۹۷) 
الي ليس يوجد فيا ضد اصلاً ء فان الكذب فما هو الضد(۹۸) العاند للحق . 
ومثال ذلك ء من ظن” بانسان انه لیس بانسان » فقد ظن ظا کاذباً . فان کان هذان 
الاعتقادان ها الضدان ء فسائر الاعتقادات الما الضد فیہا هو اعتقاد النقيض ۔ 
واما افلاطون ء حيث بين ان الاعدل متوسط بين العدل وا حور » فانه انما قصد 
بيان ا معاني السياسية ومراتبها ء لا معاندة الاقاویل فيها. وقد ذ کر ارسطو في « نیقوماخیا 
الصغیر فی السياسة » شہہا عا بیّنه افلاطون . فقد تبيئن لمتأمل هذه الاقاويل والناظر 
فيها بعين التصفة ء انه لا حلاف بين الرأيين ء ولا تباین بين الاعتقادين . 

وبالجملة » فليس يوجد الى الآن لافلاطون اقاويل يبين فیہا العاني المنطقية التي 
زعم كثير من الناس أن بينه وبين ارسطوطالیس فيا خلافاً . وانما بحتجون على ما 
یز مون ببعض اقاويله السياسية وانخلقية والاهية » حسب ما ذ کرناه . 


4١ 


ثامنآً ‏ مسائل طبيعية : مسألة الابصار 


ومن ذلك حال الابصار » وکیقیته ٤‏ وما یلب الى افلاطون من أت رايه 
مخالف لرأي ارسطو : ان ارسطو يرى ان الابصار انما يكون بانفعال من البصر ٤‏ 


(44) واه ضد ؛ «پ» ناقص [ضد] . 
(ه+) واه وام ‏ «ب» فاعم ۰ 

(۹۷) دراه وین ؛ وبع وهو . 

(۹۷) رای الاشیاء ٤‏ ر«ب» الاسپاب . 
(۹۸) رام وبع العقد ٤‏ رده الضد . 


ل بی ا 


وافلاطون يرى ان الابصار انما يكون یخروج شي ء من البصر وملاقاته البصّر(۹۹) . 
وقد | کتر المفسرون من الفریقین انلوض في هذا الباب ؛ وارادوا من ا حجج والشناعات 
والالزامات ؛ وحرّفوا اقاویل الاتػّة عن سنہا المقصودة بها ء وتو لوار۰ ۱۰ تأويلات 
انساغت لے معها الشناعات » وجانبوا طریق الانصاف والحق . وذلك ان اصاب 
ارسطوطالیس ۰ لا سمعوا قول اعصاب افلاطون ني الابصار ء وانه انما یکون خر و ج شي ء 
من البصر » قالوا ان انخروج انما يكون للجسم ‏ وهذا ابلسم الذي زعموا انه خرج من 
البصر » اما ان يكون هواء او ضوء" او نارا . وان كان هواء » فان افواء قد يوجد 
فها بين البصر والیضصر ء فا حاجة الى خروج هواء آخر ؟ وان كان ضیاء » فان 
الضیاء ایضاً قد يوجد قي المواء الذي بين البصر والبصر» فالضیاء ا حارج من البصر 
فضل لا حتاج اليه . وایضاً » فانه وان كان ضیاء ء فلم احتیج معه الى الضیاء الرا کد 
بين البصر والبصر؟ ولم لا یغنی هذا الضیاء الخارج من البصر عن الضیاء الذي 
بحتاج اليه فی الواء ؟ ول لا يبصر في الظلمة » ان كان الذي یخرج من البصر هو 
ضیاء ؟ وایضاً » ان قیل أن الضیاء الذي بخرج من البصر یکون ضعیفاً » فلم لا يقوى 
اذا اجتمعت ابصار كثيرة باللیل على النظر الى شيء واحد » کا نری من ذلك من 
قوة الضوء عند اجاع السرج(۱۰۱) الكثيرة ؟ وان كان نار » فلم لا يحمي ولا يحرق» 
مثل ما تفعله النار؟ وم لا ينطني في الیاه» کا تنطنی النار؟ ولم (لا) ينفذ الى اسفل کا 
ينفذ الى فوق » ولیس من شأن النار ان تنفذ الى الاسفل ؟ وایضاً ء ان قیل ان الذي 
يخرج عن البصر شيء آخر غير هذه الاشیاء » فلم لا یتلاقی ولا یتصادم عند مقابلة 
الناظر 3 فیمنع الناظرين المتقابلين عن الادراك النظري ؟ هذه وما اشہہھا(٢: )١‏ من 
الشناعات التي وقعت هى » عند تحريفهم لفظ ا حروج عن مقصود القول » وجریہم 
(۱۰۳) الى ا حروج الذي يقال في الاجسام . 

ثم ان اصحاب افلاطون » لا معوا اقوال اصحاب ارسطوطالیس في الابصاوء وانه 
انما يكون بالانفعال» -حرفوا هذه اللفظة بان قالوا : ان الانفعال لا يخلو من تأثرره 6۱۰ 
واستحالة » وتغير في الكيفية . . وهذا الانفعال ء اما ان يكون في العضو الباصر ء 
او قي ا حسم اللشْفٌ(١۱۰)‏ الذي بين البصر والمبصر . فان كان في العضو لزم ان 


(۹۹) «اع لميصر ؛ «ب» الیصر . 

(۱۰۰) حاہ وتاولوا ٤‏ «ب» وتاليها . 

(۱۰۱) جاں السرج ٤‏ «ب» اللرج . 

. وبا اشیپها ؛ وب وأشياهها‎ «n )٠١+( 

)١ ۰۳(‏ جام وحدسم ۶ رپں وجدمم 5 ردن وجر پم . 
)۱١١(‏ حا تأر ؛ وب» تأثر . 

(۱۰۰) داه الشف ؛ رب» الشتق ۔ 


کتاب الجمع بین راي الحکیمین 


Ar 


تستحیل الحدقة » في آن واحد بعینه » من الوان بلا نہایة ؛ وذلك محال ؛ اذ الاستحالة 
انما تكون ؛ لا عالة » في زمان ومن شي ء واحد بعيته » الى شي ء واحد بعينه محدود ۔ 
وان كان محصل في بعضه دون بعض » لزم ان تكون تلك الاجزاء(٦٠‏ ۰ مفصلة 
متميّزة 4 ولیست كذلك . وان كان ذلك الاتفعال بلحق الجسم الشف » اعني اضواء 
الذي بین البصر والبصر » لزم ان يكون الوضوع الواحد بالعدد قابلاً للضداين في 
وقت واحد معاً » وذلك محال . هذه وما اشپپها من الشناعات اي اوردوها(۱۰۷) . 


ثم ان اصحاب ارسطو احتجوا على صححة ما ادعوه ء فقالوا : لو لم تكن الالوان 
وما يقوم مقامها » محمولة” في الجسم الشف بالفعل » با ادرك(۸ )۱١‏ البصر الکوا کب 
والاشياء البعيدة جد ء في لظة بلا زمان . فان الذي ينتقل لا بد من ان يبلغ المسافة 
القريبة قبل بلوغه المسافة البعيدة . ونحن نلحظ الکواکب ء مع بعد المسافة » في 
الزمان الذي نلحظ فيه ما هو اقرب منہا ء ولا يغادر ذلك شيا . فظهر(94 0 
هذه الجهة » ان المواء الشف يحمل الوان البصرات » فتؤدي الى البصر . وا 

اصحاب افلاطون على ععة ما ادعوه من ان شيئاً ینت ویخرج من البصر الى 00 
فيلاقيه ء بان المبصرات » متى كانت متفاوتة بالمسافات ء ادرکنا ما هو اقرب دوت 
ما هو ابعد ؛ والعلة في ذلك ان الشيء ا حارج من البصر يدرك بقوته( 7+8 طرب 
منه > تم لا یزال بیضعف(۱۹۱) ۰ فيكون ادرا که اقل" واقل" > حتی تفق قوته » 
فلا يدرك ما هو يعيد عنه جد البتة . وما بو كد هذه الدعوی » انا مبّى مددنا ابصارنا 
الى مسافة بعیدةء واوقعناها(١١)‏ على مبصر ينجلي(۱۱۳) بضوء نار قريبة منه > 
ادركنا ذلك الميبصر » وان كانت المسافة التي بيننا وبينه مظلمة . فلو كان الامر على 
ما قاله ارسطو واصحابه » لوجب ان یکون ج ميع المسافة التي بيننا وبين المبصر مضیٹاً 
لیحمل الالوان فتوادي الى البصر o‏ مناد َو 
ان شيئاً حرج من البصر وامتد" ‏ وقطع الظلمةء وبلغ(4١١)‏ البصر الذي جلى بضوء 


(۱۰۰) باه الاجزاء ٤‏ وبع الا خبرا . 
(۱۰۷) داع اوردوها ؛ رب» او ردها . 
)1۰۸( رأ لما ادرك ؛ وبع لا ادراك ۔ 
(۱۰۹) «ا» فظهر ؟ «ب» فظاهر . 


. بقوته ؟ ررب) هو به‎ 1 ED 

(۱ ۱۱ رام یضعف ؛ «ب» الضحيف . 

6 رام فاوقعناھا + «پ» فاوقفناها 4 «دم واوقعناھا . 
(۱۳ ۱( وأع بضوء ؟ ر«ب» بصور . 


«ln 6 ۱(‏ و بلغ ؟ رب والبلغ ۰ 


الفاراب 


54 


ما ادركه . ولو كان كلا الفریقین ارخوا اعينهم(5١١)‏ قلیلاً» وتوسطوا النظر وقصدوار )١ ١٣‏ 
الحق ء وهجروا طريق العصبية » لعلموا ان الافلاطونيين انما ارادوا بلفظ ا حروج 
معجی غير معنى خروج املسم من المكان . 

واتما اضطرهم الى اطلاق لفظ ر انگروج ۷ وت العبارة وضیق اللغة ء وعدم 
لفظ يدل على اثبات القوى من غير ان ميل ال روج الذي للاجسام . وان اصحاب 
ارسطوطالیس ایضاً ارادوا بلفظ « الانفعال » معتی غير معیی الانفعال الذي يكون 
في الكيفية مع الاستحالة والتغیر . وظاهر ان الشیء الذي يشبه بشنيء ما » تکون 
ذاته وانيته(ل/ا١1١)‏ غير المشيه به ومتى نظرنا بعين التصفة في هذا الامر » علمنا ان 
ههنا قوة واصلة بين البصر والمبصر ؛ وان من شنع على اصحاب افلاطون في قوم ان 
قوة ما تخرج من البصر فتلاتي المبصر ء فان قوله ان اهواء يحمل لون المبصر ء فتوادیه 
الى البصر لیلاقیه(۱۱۸) مماساً » ليس بدون قولم في الشناعة ۔ فان كان ما يلزم اقاویل 
اولئك في اثبات القوة وخروجھا » يلزم قول هوّلاء في حمل المواء الالوان وابدائها الى 
الابصار . فظاهر أن هذه واشباهها معان لطيفة دقيقة(9١١)‏ » تنبه ها المتفلسفون 
ويحثوا عنها » واضطره الامر الى العبارة عنها بالالفاظ القريبة (۱۲۰) من تلك العاني ؛ 
ول يجدوا ها الفاظآ موضوعة مفردة(۱۲۱) يعبر عنہا حق" العبارة » من غیر (۱۲۲) 
اشثراك يعرض فیہا . فلا كان ذلك كذلك » و جدوا(۱۲۳) العائبون مقالاً » فقالوا : 
وا کثر ما يقع من ال خالفة اعا یقع في امثال هذه العاني للاسباب التي ذ كرناها . وذلك 
لا يخلو من احد(ء۱۲) امرين : اما لشخلف» واما لعاندة . فاما ذو الذهن الصحیح 
والرأي السدید والعقل(۱۲۵) الرصين ا حکم الثابت(۱۲۳) ۰ اذا لم یتعسد(۱۲۷) 
التمویه او تعصّب او مغالية » فقلیا يعتقد خلاف ان العالم اطلق لفظاً على سبيل 


)11۷°( »« اعیہم ¢ رہم( عیہم ۲ 
)١١٦(‏ «ا» وقصدوا ؛ ررب» وقصد . 
)۱١۷(‏ جا وانيته ؛ «ب» وایتة . 
(۱۱۸) «» لیلاقیه ؛ «پ» فيلاي . 
(۱۱۰) سآن تنبه ها ؛ «ب» ليه پا . 
(۱۲۰ رام الغريبة ٤‏ وب » القريبة . 
(۱۲۱) «ب» ناقص [مفردة] . 
(۱۲۲) «ب» ناقص ز[غر ] . 
(۱۲۳) الاصح : وجد . 

(۱۲۶) «ب» ناتص [احد] . 
(۱۲۰) دا» والعقل + ر«رب» والفعل . 
(۱۲۰) رب» ناقص [احم الثابت ] 
(۱۲۷) «اه يتعمد وبع یتعهد . 


کتاب المع بين رأي الحكيمين 


٩ 


الضرورة » عندما رام بیان امر غامض(۱۲۸) وایضاح معنی لطیف(۱۲۹) . فلا 
علو التبصر له عن اشتباه توقعه الالفاظ الشتركة والستعارة . 


الاخلاق » حسب رأي افلاطون وحسب رأي ارسطو 


ومن ذلك ايضاً » امر اخلاق النفس > وظتهم بان رأي ارسطر مالف 
لرأي افلاطون . وذلك ان ارسطو يصرح في کتاب « نیقوماخیا » ان الاخلاق كلها 
عادات تتغیر ء وانه ليس شيء منها بالطبع + وان الانسان عکنه ان ينتقل من كل 
واحد منہا الى غیرہ بالاعتیاد(۱۳۰) والدربة . وافلاطون بصرح ي كتاب « السياسة ٤‏ 
وي کتاب « بوليطيا » (۱۳۱) خاصة بان الطبع يغلب العادة ؛ وان الكهول حیمًا(۲٣۱)‏ 
ویو ان یرہ E‏ یہہ ريم 
ازدادوا فيه مادیاً /رويأتيٍ على ذلك عثال من الطریق : اذا نبت فيه الدغل والحشيش 
والشجر معوجّة » متی قصد خلاء الطريق منہا او ميل الشجر الى جانب آخو ء فانہا 
اذا خلّيت سبيلها اعذت من الطريق اکثر ما كانت اخذت قبل ذلك . 

وليس يشلك احد من يسمع هاتين المقالتين ان بين ا حکیمین في امر الاخلاق 
خلافاً . 

وليس الامر » ف الحقيقة » تما ظنوا . وذلك ان ارسطو › ي کتابه العروف 
« بنیقوماخیا » انما يتكلم على القوانین الدفية > على ما بيناه في مواضع عن شرحنا 
لذلك الکتاب . ولو کان الامر فيه ایضاً على ما قاله فرفوریوس ‏ وکثیر من بعده 

من الفسّرین ء انه يتكلم على الاخلاق » فان کلامه على القوانين الخلقية والکلام 
القانوني ء ابد یکون كلياً ومطلقاً ء لا بحسب شي ء عر ا سح 
اذا نظر اليه مطلقاً » > علم انه یتتقنل ویتغیتر > ولو بعسر » ولیس شيء ء من الاخلاق 
متنعاً عن التغيّر والتنقّل ء فان الطفل الذي نفسه تعد" بالقوة » لیس فيه شيء من 
الاخلاق بالفعل ء ولا من الصفات النفسانية . وبالجملة » فان ما كان فيه 9 
ففيه تبي لقبول الشىء وضده . ومها كتسب احد الضدين عكن زواله عن ذلك 
الضد الکتسب الى ضده ء الى ان تنقص البنیة(۱۳۳) ويلحقه نوع من الفساد مثل 


(۱۲۸) اي غامض ؛ «ب» غلیض . 
(۱۲۹) م« ب«ب» لا ؟ رده قلا . 

(۱۳۰) راك بالاعتپاد ٤‏ «ب» یالاعتبار . 
(۱۳۱ «» وبي القوسطي ٤‏ «د» بولیطیا . 
(۱۳۲) اه حيثًا 4 «ب» مها ۔ 

(۱۳۳) واه الميتية 4 «ب» البنية . 


الفارا قي 


گی 


ما يعرض لوضوع الاعدام واللکات(۱۳) » فيتغير (۱۳۵) بحيث لا يتغالبان(17) 
عليه . وذلك نوع من الفساد وعدم الیو . فاذا كان ذلك كذلك » فليس شيء من 
الاخلاق ء اذا نظر اليه مطلقا بالط » لا مکن فيه ار والتبد”ل . 

واما افلاطون ء فانه ينظر ي انواع السياسات » وايها انفع > وابها اشد ضررا۔ 
فينظر في احوال قايلي السياسات وفاعليها ء وایتها اسهل قبولاً > واينها اعسر . ولعمري 
ان من نشأ(۱۳۷) على خلق من الاخلاق واتفقت ت له تقویته(۱۳۸) ء عکن بها من 
نفسه عا ی خلق من الاخلاق » فان زوال ذلك عنه یعسر(۱۳۹) جد . والعسر( )١ ٤ ٠‏ 
غير المتتع . وليس ينكر ارسطو ان بعض الناس يمكن فيه التنقتل(١١٤۱)‏ من خلق 
الى خلق اسهل » وی بعضهم(147١)‏ اعسر »> على ما صرح به في كتابه المحروف 
« بنيقوماتحيا(4١)‏ الصغير » » فانه عد اسباب عسر التنقل من خلق الى خلق ء 
واسیاب(4 ۱4) السهولة» م هي ء وما هي » وعلی اي جهة کل واحد من تلك الاسہاب ء 
وما العلامات ء وما الوانع . من تأمل تلك الاقاویل حق التأمل » واعطی کل شي ء 
حقه ء عرف ان لا حلاف بین اسلکیمین في الحقيقة ؛ واتھا ذلك شيء يخيله الظاهر 

من الاقاويل عند ما ينظر واحد واحد منہا على انفراد » من غير ان يتأمل الکان الذي 
فيه ذلك القول اریہ الحلم الذي هو مه . وههنا اصل عظم الخناء في تصور العلوم» 
وخصوصاً في امثال هذه الموانع » وهو انەرہ )١١‏ کا الماداة » مها كانت متصورة 
بصورة ما ثم حدثت فہا صورة آخری» صارت مع صورتها حیعاً مادة للصورة الثالثۃ 
الحادثة فیہا » کانلشب الذي له صورة(١١٤١)‏ يباين بها ساثر الاجسام 3 ثم جعل 
متها الواءحاً » تم یجعل من الالواح سريراً . فان صورة السرير > من حیث حدثث في 
الالواح مادة شا ع وی الالواح 3 الي هي مادة بالااضافة الى صورة السریر > صور 
کثرة » مثل اور ی را اللحشبية والصور النباتية وغیرها من الصور القدعة. 


(۱۳۶) مأ واللکات ٤‏ «ب» والکان . 
 )۱۳۰(‏ «ا» فيتغير ؛ «ب» فیصبر . 


(۱۳۰) واه یتقالبان + «ب» یتعاقبان . 
Orv)‏ «آ» نشا ؟ ربں يشاء . 
(۱۳۸) باه تقویته 4 «ب» ر بيته . 


۱۳۹( رام یسر ؟ ورب» بعید . 

(۱۶۰) ماع والعسر ‏ وبي الى العسر . 

)۱ ۶ جار التنقل : ؛ «ب» السفل . 

(۲ ۶ «أ» «ب» وبضهم ؛ «د» وق بعضهم . 
فك «hn (٦‏ بئیشوماشیا ؟ رب بئیتوما مسن . 
)١54(‏ رام واسياب ؟ رب» باسباب ۔ 

(۰ 6۱۶ کا الادة = گا إن . 

. دراه له صورة ؛ «ب» وصورة‎ )١45( 


خاواقع و را ا شو م ج 


كذلك مها كانت النفس المتخلقة ببعض الاخلاق » ثم تكلفت ا کتساب(۱:۷) 
حلق جديد » كان الاخلاق الى معها كالاشياء الطبيعية لما » وهذه المكتسبة ا لحدیدة > 
اعتیادیة(۸٢۱)‏ ء ثم ان مرّت على هذه ودامت على اكتساب خلق ثالث » صارت 
تلك عنزلة الطبيعية » وذلك بالاضافة الى هذه الحديدة ا لکشت 

قمها(ة:١)‏ رأيت افلاطون او غيره يقول : ان من الاخلاق ما هي طبيعية 6 ومتہا 
ما هي مكتسبة » فاعلم ما ذكرناه » وتفهمه من فحوى كلامهم » ثثلا يشكل عليك 
الامر ؛ فظن أن من الاخلاق ما هي طبيعية بالحقيقة » لا ۳ زوالا . فان ذلك 
شنيع جد" . ونفس اللفظ یناقض معناه اذا تول فيه جدا(۱۵۰) . 


عاشراً ‏ مسألة المعرفة : مسألة المثل عند افلاطون » وموقف ارسطر منہا 
ومن ذلك ایضاً » ان ارسطوطالیس قد اورد في کتاب « البرهان» شک 
ان الذي يطلب علماً ما » لا مخلو من احد الوجهین : فانه » اما ان يطلب ما يجهله > 
او ما یعلمه . فان كان يطلب ما هله » فکیت یوقن(۱۵۱) في تعلمه انه هو الذي 
كان يطلبه ؟ وان كان يطلب ما يعلمه » فطلبه علمآ(۱۵۲) ثانیاً فضل لا بحتاج اليه . 
ثم احدث(۱۰۳) الکلام في ذلك الى ان قال : ان الذي يطلب علم شي ء من الاشیاء» 
اما يطلب فی شيء آخر ما قد وجد ي نفسه على التحصيل » »> مثل ان المساواة وغير 
المساواة موجودتان ي النفس ء والذي يطلب انحشبةء هل هي مساوية او غير مساوية*» 
انا يطلب ما ها منها على التحصيل . فاذا وجد احدها فكأنه يذكر ما كان موجود" 
زیر ہش ود کر سا جو تا 
وافلاطون بين في کتابه العروف + «فاذن » ان التعلم تذکر» واق على ذلك 
اجج حكيا عن سقراط في مسائلاته وتجاوباته في امر الساوي والساواة ؛ وان الساواة 
هي الي تكون في النفس ۰ وان الساوي ء مثل انلشبة او غيرها ما تکون مساوية 
لغیرها می احس بها الانسان » تذکر الساواة الي كانت في النفس ؛ فعلم ان هذا 
الساوي انما كان مساوياً بعساواة شبيهة بالتي ني التفس . وكذلك ساثر ما یتعلم » اتا 
يتذكر ما في النفس . والله اعلم . 
(۱۶۷) «اى | کتساب ؛ «ب» با کتساب . 
(۱۶۸) جام اعتيادية ٤‏ ورب اعتبارية . 


. جا فها ؟ «ب» كما‎ )۱۸٩( 
. رام جدا ؛ ربع توحیداً ؛ «د» فيه جدا‎ (0۰) 
. «اه يقن ؟ «ب» يون‎ )۱۰۱( 
. «ا» «ب» فطلب علمه ۽ ردن قطليه علما‎ )۱۰۲( 
. رام أحدث ؛ رب اجذب‎ ۱۰۳( 

* يضاف : لشية - لتوضيح الى 


سج میچچھی مس كت لزان 


النفس ومصيرها 

وقد ظن اکثر نان > من هذه الاقاویل ء ظنوناً مجاوزة عن ا حد . اما القائلون 
ببقاء النفس بعد مفارقتها البدن » فقد افرطوا في تأويل هذه الاقاویل » وحرفوها عن 
ستنها ء واحستوا الظن" بها ان اجروها جری البراهين ؛ ولے يعلموا ان افلاطون اغا 
يحكي هذا عن سقراط على سبیل من يروم تصحيح امر خفي بعلامات ودلائل. 
والقياس بعلامات لا يكون برهاناآ » کا علّمناه | ارسطو ي « انولوطيقا الأول 
والثانیة »  .‏ واما الدافعون(4 ه١)‏ لما ء ققد افرطوا ایضاً في التشنيع » وزعوا ان ارسطو 
مخالف له في هذا الرأي ء واغفلوا قوله في اوّل كتاب « البرهان » حيث ابتداً 7 
ول لیم وال تعاتم سو يكرت .عن سے سر از جر . م قال بعد قليل : 
یتعلم الانسان بعض الاشیاء وقد كان علمه من قبل قدیعاً »> وبعضص 2 
و بے وچ . مقال ذلك : جیع الاشیاء الوجودة تحت الاشياء 


١‏ هل يغادر معی هذا القول ما قاله افلاطون شيا » سوى أن 
العقل المستقيم : والرژي السديد والميل الى الحق والانصاف معدوم ني الاکٹرین من 
الناس ! فن تأمّل حصول القدٴمات الأولى(>5١)‏ وحال التعلم تأمل شافياً » 
انه لا يوجد بین رآي ا حکیمین » في هذا المعنى ء حلاف ولا تباین ولا الفة . وحن 
نومئ الى طرف منه يسير بمقدار ما یتبین به هذا العنی لیزول الشك الواقع فيه . 


رأي الفارابي في العرقة وي الفس 

فنقول : من البين الظاهر ان للطفل نفساً عالمة بالقوة » ولا ا حواس آلات 
الادراك . وادراك الحواس انما يكون للجزئیات ؛ وعن الجحزثیات تحصل الکلیات » 
والكليات هي التجارب على الحقيقة . غير ان من التجارب ما يحصل عن قصد . وقد 
جرت العادة » بين الجمهور » بان يسمى التي تحصل من الكليات عن قصد متقد مة 
التجارب . فاما التي تحصل من الكليات للانسان لا عن قصد ء فاما ان لا يوجد لما 
اسم عتد الجمهور > لانہم لا یعنونه(۱۵۷) ؛ واما ان يوجد طا اسم عتد العلياء » 
فیسمونها اوائل العارف ومبادئ اليرهان(5/8١)‏ وما اشببها من الا ماء . 


(هہ 6 »ا« الدافعون ؟ وب الدابقون 
ره ه 6 ۳ تعلمها ؟ وب تعلیمھم 7 
(5ه١)‏ را الاو ؛ وبي الاو . 
 )۱۰۷(‏ «ا» يعنوته 6 «ب» یعنوا به . 


(۱۰۸) جا البرهات ٤‏ ويم البرامین ۔ 


اپ این رای ن ا ہج سی 


یھے مم 


وقد بین ارسطو في كتاب «البرهان» ان من فقد حسا ما فقد فد علا ما . 
فالمعارف اما تحصل في النفس بطریق اس . ولا كانت المعارف انما حصلت في 
النفس عن غير قصد اوا فاولا(۹١٠)‏ ء فلم يتذكر الانسان » وقد ۔حصل جزء 
جزء(١15)‏ مما . فلذلك قد یتوھ اكثر الناس انما لم تزل في النفس » وانها تعلم 
طریقاً غير ا حس . فاذا حصلت من هذه التجارب في النفس» صارت النفس عاقلة» 
اذ العقل ليس هو شيئاً غير التجارب . ومهما كانت هذه التجارب اكثرء كانت 
النفس ام" عقلاً . ثم ان الانسان » مهما قصد معرفة شىء من الاشياء» اشتاق الى 
الوقوف على حال من احوال ذلك الثى ءء وتكلف الحاق ذلك الشی ء في حالته(151) 
تلك بما تقدم معرفته(157) . وليس ذلك الا طلب ما هو موجود في نفسه من ذلك 
الشىء ء مثل انه می اشتاق الى معرفة شي ء من الاشياء » هل هو حي ام ليس بحي . 
وقد(٣٦٦)‏ تقدم فحصل في نفسه معنى اللي ومعتى غير المي . فانه يطلب بذهنه 
او بحسه او با حميعآ(15١)‏ احد المعنيين » فاذا صادفه » سكن عنده واطمأن به 
والتذ" عا زال عنه من اذى ا حیرة والجهل . وهذا ما قاله افلاطون : ان التعلم ت 3 
وان التفكر(154) هو تکلّف العلم» والتذكر تکلف الذکر . والطالب مشتاق متکلف ؛ 
فھما(١٦٦)‏ وجد مهما قصد معرفته دلائل وعلامات ومعانی ما كان في نفسه قدیاً» 
فكأنه یتذکر عند ذلك » کالناظر الى جسم يشبه بعض اعراضه بعض اعراض(۱۳۳) 
جسم آخر كان قد عرفه وغفل عنه » فيتذكره ا ادركه من شبيبه . ولیس للعقل فعل 
عص "9ع به دون اس سوی ادراك جميع الاشياء والاضداد » وتوم احوال 
الوجودات على غير ما هي عليه . فان الحس يدرك من حال الوجود المجتمع مجتمعاء 
ومن حال الموجود التفرق متفرقاً ع ومن حال الوجود القبیح قبیحاً > ومن حال الموجود 
الجميل جیلا » وكذلك سائرها ۔ واما العقل » فانه قد يدرك من حال كل موجود ما 
قد ادركه الحس"ء وكذلك ضده. فانه يدرك من حال الموجود انجتمع جتمعا متفرقاً 
معا »> ومن حال الموجود التفرق متفرقا وجتمعاً معاً »> وكذلك سائر ما اشبپها . 


(وه١)‏ «ا» فاولا ؛ «ب» ولا . 

(1) رام جزء جزء ؟ رب حير وحيز 

. ودع حالته‎ ٤ وا» جلالته ؛ «ب» جلالته‎ )١51( 
. «ب» تعريقه‎ ٤ «ا» معرقته‎ )۱۷۲( 

(+11) «ب» الکلام [وقد تقدم ..... یا ناتص . 
)١54(‏ واه التفكر ٤‏ ريم التذ کر . 

(ہ٦‏ 6 ران ها ؟ «ب» فيا . 

. ہب ناقص [بعض اعراض]‎ )1١55( 

. و«ب» عخص‎ ٤ دا قعل فحص‎  )۱١۷( 


الفاراي 


فن تامل ما وضعناہ(۸٦۱)‏ على سبیل الايجاز بما قد بالغ الحكيم ارسطو في وصفه ني 
آشعر کتاب « البرهان » وق کتاب « النفس »> وقد شرحه القسر ون واستقصوا امره » 

ان الذي ذ کره الحكيم في اول کتاب البرهان » وحکیناه ثي هذا القول » قريب مما 
قاله افلاطون تي کتاب « فاذن »۰ الا ان بين الوضوعین خلافا » ودلك ان الک 
ارسطو پذکر ذلك عندما يريد ایضاح امر العلم والقیاس . واما افلاطون فانه یذکره 
(154) عندما يريد ایضاح امر النفس . ولذلك اشکل(۱۷۰) على اکمر من ينظر 
في اقاو پلهما . وفیا اوردناه كفاية لمن قصد سواء السبیل . 


1 ۰ ۰ 


حادي عشر -- قدم العام وحدوثه 
ومن ذلك ایضاً امر العالم وحدوثه ؛ وهل له صانع هو علته الفاعلیةر۱۷۱)» 


ام لا . وما يظن بارسطوطاليس أنه یری ان العالم قديم » وبافلاطون انه یری ان العالم 
حدث (۱۷۲) ۔ 


فاقول : ان الذي دعى هؤلاء الى هذا الظن القبیح الستنکر بارسطوطالیس 
الحكيم ء هو ما قاله في كتاب « طوبیقا » انه قد توجد قضية واحدة بعینہا عكن ان 
يوق على كلا طرفيها قياس من مقدمات ذائعة ء مثال ذلك : هذا العالم قديم ام 
ليس بقديم . وقد وجب على ہو لاء ا ختلفین » اما اولاء فبان ما يوتى به على سبیل(۱۷۳) 
المثال لا مجر ي عيرى الاعتقاد ؛ وايضاً فان غرض ارسطو في كتاب « طوبیقا » ليس 
هو بیان امر العالم > لکن غرضه امر القياسا ت المركبة من المقدمات الذائعة . وكان 
قد وجد امل(۱۷4) زمانه يتناظرون في امر العالم : هل هو قديم ام محدث » کا 
کانوا يتناظرون تي اللذة » هل هي خير ام شراء وكانوا يأتون على كلا الطرفين من 
كل مسألة بقياسات ذائعة ۔ وقد بين ارسطو في ذلك الكتاب وثي غيره من كتيه » 
ان المقدامة المشهورة لا یراعی فیہا الصدق والکذب » لان المشهور عا كان كاذياً » 
ولا(7١)‏ يطرح قي الجدل لكذبه » وربا كان صادقاً » فيستعمل لشهرته في ال جمدلء 


. دای وصفناه ؛ ود وضعناه‎ )١٦١۸( 

. رام يذكره عند ؟ «پ» يذكر وما يذكره‎ )۱٦١۹( 
دجام «پ» ما اشکل ؛ ودې اشكل.‎ )۱۷۰( 
رام علته الفاعلية ؛ وب» علة الفاعلة ۔‎ )۱۷۱( 
. رام حدث ؛ رب» حادث‎ )۱۷۲( 

(۱۷۳) «ا» سييل ؟ «ب» نيل . 

(؛۱۷١)‏ باه اهل 4 وبى واحل ۔ 


(۱۷۰) داء وب لا ؛ جدم ولا . 


کتاب الجمع بین رأي المكيين سس سے سس سس ۱ ۱۰ 


ولصدقه في البرهان . فظاهر انه لا عکن ان ينسب اليه الاعتقاد بان("۱۷) العالم 
قديم بهذا المثال الذي اي(۱۷۷) به في هذا الكتاب . 

وما دعام الى ذلك الظن ایضا ء ما(۱۷۸) يذكره في كتاب « السماء والعا 
ان الكل ليس له بدؤ زماني » فيظنون عند ذلك انه يقول بقدم العالم . . ولیس 1 
كذلك . اذ قد تقدم فبین في ذلك الکتاب وغيره من الكتب الطبيعية والا حیة » ان 
الزمان اعا هو عدد حركة الفلك ء وعته محدث . وما بحدث عن الشی ء(۱۷۹) لا 
يشتمل ذلك الشيء . ومعنى قوله « ان العالم ليس له بدق زماني» ء انه لم یتکون 
اولا فاولا باجزائه ء کا(ر۱۸۰) يتكون البيث مثلا » او الحيوات الذي يتكون اولا 
فاولا باجزائہ(۱۸۰) ء فان اجزاءه يتقدم بعضها بعضاً في الزمان . والزمان حادث عن 
حركة الفلك . فحال ان يكون لدوثه بدؤ زماني . ویصح(۱۸۱) بذلك انه انا 
يكون عن ابداع الباري » جل جلاله » اياه دفعة بلا زمان ؛ وعن حرکته(۱۸۲) 
حدث الزمان . 

ومن نظر ثي افاویله في الربوبية في فی الکتاب العروف « بائولیجیا » لے يشبه عليه 
امره في اثباته الصانع البدع لهذا العالم . فان الامر في تلك الاقاویل اظهر من ان 
می . وھناك تبين ان ا یو ی ابدعها البار ي > یل او لا عن شيء ٤‏ وانہا 
تجسمت عن الياري » سبحاته » وعن ارادته ۽ م ترتبت . وقد بين في « السماع 
الطبيعى » ان الكل لا يمكن حدوثه بالبخت والاتفاق ؛ وكذلك ني العال جملته . 
يقول في كتاب «السماء والعالم » : ويستدل على ذلك بالنظام البديع الذي يوجد 
لاجزاء العالم(۱۸۳) بعضها مع بعض .) 

وقد بين هناك ايضا امر العلل > 3 واثبت(۱۸4) الاسباب القاعلة . 
وقد بين هناك ايضا امر المكوّن واحرلك » ا ا متکوّن وغير المتحرّك . وکا ان 
افلاطون بین ني کتابه العروف « بطيماوس » ان كل متکون فاعا يكون عن علة 
مكونة له اضطرارا » وان التکون لا يكون علة لكون ذاته . كذلك ارسطوطالیس 


(۱۷۰) را بان ٤؛‏ جبء ان . 

۱۷۲۷( «ا» اي ؟ وبم يأب . 

)۷۸( «أ» ما ؛ رب من . 

(۱۷۹) «ب» ناقص [وما حدث عن] . 

(۱۸۰) «ب» ناقص [كا يتكون ... باجزائه] . 
(۱۸۱) «ا» ویصح ؟ «پ» وحیح . 

۰ جام وعن حر کته ¢ جرپی وح رکته‎ (AY) 
برا لاجزاء العام ۽ ربع لا جزائه‎ (YAY) 
«ا» واثبت «ب» ناقص [واثبت‎ )۱۸٤( 


الفارای 


۱. 


بين في کتاب « ائولوجیا » ان الواحد موجود في کل كثرة » لان کل كثرة لا 
یا الواحد لا يتناهى ابدا البتة . وبرهن على ذلك براهین واضحة ء مثل قوله ان کل 
واحد من اجزاء(۱۸6) الکثیر ء اما ان یکون واحد! واما ان لا يكون واحداً » فان 
يكن واحدا لم يحل من ان یکون اما كثيرا مي ی نت 
شی ء لزم ان لا(۱۸۷) يجتمع منها كثرة » وان كان كثيرا فا الفرق بینه وبين الكثرة ؟ 
ويلزم ايضا من ذلك ان ما (لا) يتناهى اكثر مما لا يتناهى ب تجاه ها تون قد 
الواحد من هذا العالم فهو(۱۸۸) لا وا واحد الا جهة وجهة © ف الحقيقة 
و 3 بل کان كل واحد(۱۸۹) فيه موجودا ع کان الواسحد غيره ر غير الواحد . 
2 بين ان الواحد الحق هو الذي افاد سائ ثر الموجودات الواحدية .مم بين ان الكثير 
بعد الواحد » لا محالة . وان الواحد تقد" م الكثرة . ثم بین ان کل کنرة تقرب من الواحد 
الى تح او كل ک2 ن ص وكذلك بالعکس . . م ترت » بعد تقد يه 
هذه المقدمات » الى القول في اجزاء العال » ا لحسمانیة نية منہا والر وحائیة ؟ ویبین بیانا 
شافيا انها كلها حدثت عن ابداع الباري ها ؛ وانه » عز وجل » هو العلة الفاعلة» 
الواحد الق » ومبدع كل شيء » على حسب ما بيته افلاطون في كتبه في الربوبية» 
مثل « طیماوس » و« بوليطيا » وغير ذلك من سائر اقاويله. وايضا فان رحروف(۱۹۰) 
ارسطوطالیس فيما بعد الطبیعة ۾ اما يرق فیہا من البار ي» جل جلاله > ي حرف 
« اللام » ء ثم يتحرف راجعا في بیان حمة ما تقد تقدم من تلك القدمات » الى ان يسبق 
فپا » وذلك ما لا ر انه يسبقّه اليه من قبله و يلحقه من بعده الى يومنا هذا . 
فهل تظن عن هذا سبیله انه يعتقد ني الصانع وقدم العالم ؟ 
ولامونيوس(١5١)‏ رسالة مفردة في ذكر اقاویل هذين الحكيمين في اثبات 
الصانع » استخنینا(۱۹۲) » لشهرنپا » عن احضارنا اياها ف هذا الوضوع . ولولا 
ان هذا الطريق الذي يسلكه في هذه القالة هو الطريق الاوسط ء کت ما 
تکبناه كنا كن ينبى عن خلق ويأني بمثله ؛ لافرطنا في القول وین انه لیس لاحد 
من اهل المذاهب ولحل والشرائع وسائر الطرائق » من العلم بحدوث العالم واثبات 
(۱۸۵) داي اجزاء ٤‏ رربم اجزائه . 
(Y۸)‏ داه لا شیا ؛ سم لا شيء . 
(۱۸۷) «ب» ناتص [لا] . 
(۱۸۸) دام فهو واحد ولا واحد ؛ «پ» وهو واحد ولاحد ؟ ودي فهو لا واحد 
(۱۸۹) «» «ب» الواحد 4 بردم کل واحد . 
(۱۹۰) جا حروف 4 «ده حرف ؛ جب ناقص [حرت] . 
)۱٩۱(‏ «ا» «ب» ولایونیوس ؛ «د» ولامونیوس . 
(۱۹۲) دجام استشنینا ؛ رب» استخناء . 
(۱۹۳) جا فی ما «ب» وما . 


كتاب الجمع بين ري الحکیمین 


١١ 


الصانع له وتلخيص امر الابداع ء ما لارسطوطاليس » وقبله لاقلاطون » وان يسلك 
سبيلهما . وذلك ان كل ما بوجد من اقاويل العللاء » من سائر المذاهب والتحل » 
ليس يدل على التفضيل الا على قدم الطبيعة وبقائہا(٤۱۹)‏ . ومن احبٗ الوقوف 
على ذلك » فلينظر في الكتب الصنفة في البدآت والاخبار الروية فيا » والاثار 
الحكية عن قدمائهم » ليرى الاعاجيب عن قولم بانه كان بي الاصل ماء » 
فتحركه > واجتمع زبد(۱۹۵) ۰ وانعقد منه الاارضص 3 وارتفع منه الدحان ء واج 
منه السماء . ثم ما یقوله البود وانجوس وساثر الامرء ما يدل جميعه على الاستحالات 
والتخایر 4 الي هي اضداد الاہداع . وما یوجحلد ميم ما سيوئول اليه امر السموات 
والارضین من طیہا(۱۹) ولفھا(۱۹۷) وطرحها في جهتم وبدیدها(۸٩۱)‏ ؛ وما 
اشبه ذلك مما لا يدل شي ء مته علي التلاشي ا حض . ولولا ما انقذ اللہ اهل العقول 
والاذهات بپذین الکن 3 ومن سلك سولينا من وضحوا امر الابداع جج 
واضحة مقنعة » وانه ایچاد الشی ء لا عن شيء ۰ وان کل ما يتكون من شيء ما فانه 
بفسد لا صالة » الى ذلك الشي ء ۽ وألعا ميدع من غير شي ء » قآله ال غير شي ء؛ 
فیما شاکل ذلك من الدلائل والحجج والبراهين الي توجد کتہما مملوّة مہا 
وخصوصا ما ما ني الربوبية وتي مبادئ الطبيعة » لكان الناس في حيرة ولبس ۔ غير 
ان لنا في هذا الباب طريقاً نسلكه يتبين به امر تلك الاقاويل الشرعية ء وانہا 
علی(۱۹۹) غاية السداد والصواب : 
وهو أن الباري » جل جلاله » مہ کی سا لا يعزب عنه مثقال حبة 

من خردل » ولا يفوت عنايته شي ء من اجزاء العالم » على سبيل الذي بيناه في العناية » 
من ان العنایة الكلية شائعة في الجزئيات » وان كل شيء من اجزاء العالم واحواله 
موضوع باوقف المواضع واتقنها ء على ما يدل عليه کتب التشريحات ومنافع الاعضاء 
وما اشبهها من الاقاويل الطبيعية ء وكل امر من الامور التي بها قوامه موكول الى من 
يقوم بها ضرورة على غاية الانقان والاحكام الى ان يترق من الاجزاء الطبيعية الى 
البرهانيات والسياسيات والشرعيات . و«البرهانيات موكولة الى اصحاب الاذهان الصافية 
والعقول المستقيمة » والسياسيات موکولةر۲۰۰) الى ذوي الاراء(۲۰۱) السديدة ؛ 
)١94(‏ جاء وبقائها 4 رب) ونقاب ۔ 

(۱۹۰) «ا» رید ؛ ر«ب» الزید . 

(۱۹۰) جاں مطہا ؛ برب» طها ‏ 

(۱۹۷) وا ولفها ؛ دب ونشفها . 

(۱۹۸) دا وتبدیدها ؛ «ب» و بدلیل . 

(۱۹۹) «پ» ناقص [عل] . ' 


. واه موكولة 4 «ب» ناقص [موکولة]‎  )۲۰۰( 
. ہب ناتص [الاراء ... ال ذوي]‎ )۲۰۱( 


الفاراي 


۱۰ 


والشرعیات موكولة الى ذو ي(۲۰۱) الال حامات الر وحانیة . واعم " هده كلها الشرعیات» 
والفاظها خارجة عن مقادير عقول الحاطبين . ولذلك لا یواخذون عار۲۰۲ لا 
طلیقون تصوره . 

فان من تصور في امر المبدع الاول انه جسم » وانه یفعل يحركة وزمان » ثم لا 
يقدر > بذعنہ » على تصور ما هو الطف من ذلك والیق به » ومهیا توص انه غير 

بے » وانه يفعل فعلاً بلا حركة وزمان(۲۰۳) ۰ لا يثبت يثبت في ذھنه(٤ )٠١‏ معیی 
متصور البتة . وان أجبر على ذلك زاد غيآ وضلالاً ؛ وان یا تصوره کسر ؟) 
معلورا مصيباً . ثم يقدر بذهنه على ان یعلم انه غير جس ء وان فعله بلا حركة 
ال اي ب وت سس نت 
تصوره تبلّد » فانه یترك على حاله ولا يساق الى غيرها . وکذاك لا يقدر المهور 
على معرفة شيء بحدث لا عن شيء » ویفسدر۷ ۰) لا الى شیء ؛ فلذلك ما قد 
خوطبوا عا قدروا على تصوره وادرا که وتفهمه ء لا جوز ان ينسب شيء .لت 
فما هو فی موضعه الى اللخطأ والوهي ؛ بل كل ذلك صواب مستقم . فطرق البراهين 
الحقيقة منشأها من عند الفلاسفة الذين مقد"مهم هذان الحكمان » اعني اقلاطون 
وارسطوطاليس : 

واما طريق البراهین المقنعة المستقيمة العجيبة التفع » فنشآها من عند اصحاب 
الشرائع الذین عو ضواً بالابداع الوحي والا غامات . ومن كان هذا سبيله ومحله من 
ایتا ا حجج واقامة 3 على وحدانية الصانع ا حق ء وکان اقاويله في كيفية 
الابداع وتلخيص معناه(۲۰۸) باقاویل هذين الحكيمين » فستتکر(۲۰۹) ان یظن 
ا سی ا اران ا مر فيا سا 


(۲۰۱) «ب» ناقص [ الأراء ... الى ذوي ] 
(۲۰۲) رام رپس ما ؛ رده ما . 

(۲۰۳) «ا» وزمان ؛ «ب» ناتص [و زمان] 
(۲۰۶) باه ذهنه ٤‏ «ب» وشه ۔ 

(۲۰۰) «ا» «ب» یعتقده ‏ ردي ویعتقده . 
(۲۰۰) معن وبى اجيز 4 رد اجر . 
(۳۰۱۷) «ا» ویفسد ؛ «ب» ویقدر. 
)۰۸( ري ناقص [معناہ] 8 


(۰۹) واه فستنکر ؛ «ب» فن الستنکر . 


و ۰ ۱ 


کتاب ا جمع بین راي الکیمین 


ثاني عشر - الثل الافلاطونية وموقف ارسطو منہا 


ومن ذلك »© الصور ( 1۰( واللثل الي تنسب ال افلاطون انه يثبتها ء 
وارسطو على خلاف رأيه فما . وذلك ان افلاطون ء في كثير من اقاویله ء يومئ الى 
ان للموجودات صورا جردة في عالم الاله ؛ ورعا يسميها «المثل الاية » + وانہا 
لا تدثر ولا تفسد » ولکنہا باقية ؛ وان الذي يدثر ويفسد انما هي هذه الوجودات 
الي هي كائنة . وارسطو ذكر في « حروفه » فيا بعد الطبيعة ء كلاماً شتع فيه على 
القائلين « با اٹل » « والصور » التي يقال انها موجودة قائمة في عا الاله » غير فاسدة؛ 
وبين ما يلزمها من الشناعات » انه يجب ان هناك خطوطاً وسطوحاً وافلا كا » ثم تو جد 

حرکات من الافلاك والادوار ء وانه بوجد هناك علوم » مثل علم النجو م وعلم 

الا-حان » واصوات مو'تلفة واصوات غير (۲۱۱) مئتلفة » وطب وهندسة ‏ ومقادير 
مستقيمة وآخر معوجة» واشیاء حارة وأشياء باردة» وبالحملة كيفية فاعلة ومنفعلة » وکلیات 
وجزثیات » ومواد وصور + وشناعات اخر » ينطق بها في تلك الاقاويل » ما يطول 
بذكرها هذا القول . وقد استغنينا » لشهرتها ء عن الاعادة » مثل ما فعلنا يسائر الاقاويل 
حيث اومأنا الیہا وا ی اماكنها » وخلينا ذكرها بالنظر فیہا والتأويل ها لمن يلتمسها من 
مواضعها(۲۱۲) . فان الغرض المقصود من مقالتنا هذه ايضاح الطرق التي » اذا سلكها 
طالب الق ۰ ۸ يضل فیہاء وامكنه الوقوف على حقيقة الراد باقاویل هذين الحكيمين ٠‏ 
من غير ان يتحرف عن سواء السبیل الى ما محخیله(۲۱۳) الالفاظ المشكلة . 

وقد تجد(ع۲۱) ان ارسطو » يي كتايه في الربوبية العروف د« ائولوجیا » یثبت 
الصور الروحانية » ویصرح بانها موجودة في عالم الربوبية . فلا خلو هذه الاقاویل» 
اذا اخذت على ظاهرها » من احدی ثلاث حالات(۲۱۵) : اما ان یکون بعضها 
متناقضة(۲۱۳) بعضها ؛ واما ان یکون بعضها(۲۱۷) لارسطو وبعضها لیس له ؛ 
واما ان يكون ھا معان وتأوبلات تتفق بواطنها وان اختلف ظواهرها » فتتطابق عند 
ذلك وتتفق . فاما ان يظن بارسطو » مع براعته وشداة یقظتہ(۲۱۸) وجلاله هذه 

(۲۱۰) ران الصور ؛ «ب» الصورة . 


(۲۱۱) «اء» غير موتلفة ٤‏ «ب» غير ملتفة . 
)۲١٢(‏ رام مواضعها ‏ «ب» مواضع . 
(۲۱۳) «ا» تحیله ؛ «ب» عله . 

(۲۱۶) رام جد ان ۽ «ب» مان . 

(۲۱) «لى حالات » و«پ» حلال . 

(۲۱۰) «ب» ناقص [متناقضة] 5 

(۲۱۷) وب» ناقص [واما ان یکین بعضها] . 
(۲۱۸) واه ینقظه ‏ رپس سقط ؛ ود يقظة . 


۱۰ الفاراي 


المعاني عنده » اعني الصور الروحانية » انه يناقض نفسه في علم واحد - وهو العلم 
الربوبي - فبعید ومستتکر . واما ان بعضها لارسطو وبعضها لس له » فهو ابعد 
جدآ ء اذ الكتب الناطقة بتلك الاقاويل اشهر من ان يظن بیعضها انه منحول . فبتی 
ان يكون ها تأويلات ومحان » اذا كشف عہا ارتفع الشلك والخيرة . 

فتقول انه » لما كان الباري » جل جلاله » بانیته(۲۱۹) وذاته » مباينا 
ما سواه » وذلك لانه (۲۲۰) ععنی اشرف وافضل واعلى ء بحیث لا يناسبه في ايه 
ولا يشا کله(۲۲۱) ولا يشاءبه حقیقةَ " ولا جازا » ثم مع ذلك لے یکن بد من وصفه 
واطلاق لفظ فيه من هذه الالفاظ التواطتة عليه » فان من الواجب الضروري ان 
يُعلم ان مع کل لفظة نقوها في شيء من اوصافهء معنى بذاته بعيد من المعنى الذي 
نتصوره من تلك اللفظة . وذلك كنا قلنا ععیی اشرف واعلى ء حتی اذا قلنا انه موجود ؛ 
علمنا مع ذلك ان وجوده لا کو جود سائر ما هو دونه . واذا قلنا انه حي (۲۲۲) ؛ 
علمنا انه حي يمعنى اشرف مما نعلمه من الحي الذي هو دونه . وكذلك الامر ثي سائرها. 
ومها استحكم هذا العنی (۲۲۳) وتمكّن من ذهن التعلّم لفلسفة التي بعد الطبيعيات 
(۲۲۶) ء سهل عليه تصور ما يقوله افلاطون وارسطوطالیس ومن سلاك سبیلھا . 

فنرجع الان الى حیث فارقناہ 3 فنقول : با كان الله تعالى حا 'موجداٌ(ہ٢۲)‏ 
لهذا العالے يجميع ما فيه » فواجب ان یکون عنده صور ما يريد امجاده في ذاته» جل 
الله من اشتباه(۲۲۳) . 

وايش ء فان ذاته » ما کانت باقية » لا جوز عليه التبد ل والتخیتر . فا هو 
بحیزه(۲۲۷) ایضاً كذلك باق غير داثر(۲۲۸) ولا متغیر . ولو لم يكن للموجودات 
صور وآثار ي ذات الموجد اللي المريد ء فا الذي كان يوجده ؟ وعلى اي مثال 
ينحو عا یفعله ویبدعه ؟ أما علمت ان" من ی متا العى عر اال الي ر 
لزمه ان بقول(۲۲۹) بان ما يوجده انما بو جده جزافاً وتتحساً وعلی غير قصد ؛ ولا 
يتحو نحو غرض مقصود بارادته . وهذا من اشنع الشتاعات . 
(9١؟)‏ جام بانیته 6 «ب» ماهية . 

(۲۲۰( رام وبين له ٤‏ ودي لاله . 

(۲۲۱) ,«ا» يشا کله ولا ؛ «پ» ناقص [یشا کله ولا] . 

. «ب» هي‎ ٤ حي‎ »« )۲٢٢( 


(۲۲۳) «ا» العی ؛ «پ» ناقص [المعى] . 
(Y4)‏ رام الطبیعیات ربی الطبيعة . 


«Î» )۲۲۰(‏ موجداً ٤‏ «ب» مریداً . 


(د؟؟) «لى الاشتیاه ؟ وبم الاشیاء ٤‏ رد اشتیاه 
(۲۲۷) واه حیزہ ؟ وبي حيرة ؟ ودي عبزة . 
)رہ۲ (r‏ راع مدر © رب دار 0 


. جام أن يقول ؛ وب» القول‎ )۲٢٢( 


كات ان یو أ رس تسه ی شرس یج سس »۱ 


فعلى هذا المعنى ینبغي( ۰ ان تحرف وتصور اقاویل اولائك الحکاء فيا اثبتوه من‌الصور 
الالمية ؛ لا على انها اشباح قائمة في اما كن اخر خارجة عن هذا العالم . فانہا می (۲۳۱) 
تصورت على هذا السبیل > يزم القول بوجود عوا غير متناهية » كلها كأمثال هذا 
سج و کی ہت بالقائلين ہے و ہہ في "كد في 
« الطبيعيات » . وشرح الفسّرون اقاویله بغاية الایضاح . وينبغي ان تتدبّر هذا 
الطريق الذي ذکرناہمرارا كثيرة في الاقاويل الامية ؛فائه عط افع وعلیه العول(۲۳۲) 

في جميع ذلك » وق اهماله الضرر الشديد . وان تعلم(۲۳۳) » مع ذلك » ان الضرورة 
تدعو الى اطلاق الالفاظ الطبعية والمنطقية ا متواطئة على تلك المعاني اللطيفة الشريفة ء 
العالية عن جميع الاوصاف » المتبايئة عن جميع الامور الكيانية ا مو جودة بالو جود 
الطبيعي . فانه ان قصد لاختراع الفاظ اخر واستئناف وضع لغات » سوی ما هي 
مستعملة > ما کان یوجد السبيل الى الفاظه » ويتصور منہا غير ما باشرته الحواس 
فلا كانت الضرورة تمنع وحول بيتنا وبين ذلك » اقتصرنا على ما يوجد من الالفاظء 
واوجبنا على انفسنا الاعطار بالبال ان المعاني الاهية التي يعبر عنہا بهذه الالفاظ > 
هي بنوع اشرف وعلى غير ما نتخيله ونتصوره . 

وما جري هذا المجرى » اقاويل افلاطون في كتاب « طماوس » من كتيه في امر 
النفس والعقل ؛ وان لكل واحد منهها عالاً سوی عالم الاآخر > وان تلك العوالم متتالية » 
بعضها اعلى وبعضها اسفل ۔ وسائر ما قال مما اشبه ذلك . ومن الواجب ان نتصور 
منها شبه ما ذكرناه » انه انما يريد بعوالم العقل حینزه(۲۳4) . وكذلك يعوالم النفس . 
لا ان للعقل مكاناً وللنفس مكاناً والباري تعالى مکاناً » بعضها اعلى وبعضها اسفل ؛ 
كا یکون للاجسام . فان ذالث(۲۳۵) ما يستنكره الیتدئون بالتفلسف » فکیف(٣۲۳)‏ 
الرتاضون بها ؟ واعا يريد بالاعلی والاسفل الفضيلة والشرف ‏ لا الکان السطحی . 
رہ مو على ما يقال > عالم الجهل وعالم العلم وعالم الغيب + 
ويراد بذلك حبز کل واسحد مہا . 


وكذلك ما قاله من افاضة النفس على الطبيعة » وافاضة العقل على النفس ؛ اتما 


(۲۳۰) جلم ينبغي ؟ «ب» يبقى . 
(۲۳۱) «پ» ناقص [مى] . 
(rrr)‏ رام العول ۽ رب امول 5 
«n ۲۳۳(‏ مع ؟ ربعم من . 
)4ئ۳( رام حبزه ‏ وب ضره . 
(۲۳۰) رام ذلك ؛ «ب» كذلك . 
(۲۳۰) «ا» فكيف ؛ «ب» فیکون . 


الغاراي 


۱۰۸ 


اراد به افاضة(۲۳۷) العقل بالعونة(۲۳۸) في حفظ الصور الكلية عند احساس التقس 
عفصلاتها » والتقصیل عند احساسها عجتمعاتها وحصیلانها(۲۳۹) ما يودعه ایاها 
من الصور الداثرة الفاسدة . وکذلك سائر ما جري مجراها من معونة العقل للتفس . واراد 
بافاضة النفس للطبيعة » ما تفیدها من العونة » والانسیاق نحو ما ینفعھا » مما به 
قوامها ٤‏ ومنه التذاذها والتلطت بها وسائر ما اشبه ذلك . 


واراد برجوع النفس ال عالها » عند الاطلاق من محبسها » ان النفس ما دامت 
في هذا العالم فانہا مضطرة الى مساعدة البدن الطبيعي » الذي هو علها » کانہا 
تشتاق الى الاستراحة . فاذا رجعت الى ذاتہا » فکانها اطلقت(۲4۰) من خيس مذ 
الى حيزها الاثم الشا کل ها . وعلی هذه اللجهة ينبغي ان یقاس کل ما سوی ما ذ کرناه 
من تلك الرموز . فان تلك المعاني » بدقتها ولطفها » عنعت عن العبارة عنہا بغير تلك 
الجهة التي استعملها ا حکم افلاطون ومن سلك سبیله . وانر۱ع۲) العقل » على ما 
بينه الحكيم ارسطو » في كتبه في « النفس » ء وكذلك الاسكندر » وغيره من الفلاسفت 
هو اشرف اجزاء النفس » وانه هي بالفعل ناجزة »> وبه تعلم الالميات » ويعرف 
الباري » جل ثناوكه . فكأنه اقرب الوجودات اليه شرفاً ولطفاً وصفاء » لا مكانا 
وموضعاً . تم تتلوه التفس ء لانها كالمتوسطة بین العقل والطبيعة ء اذ ها حواس طبيعية ؛ 
فكأنها(؟ 4 ؟) متحدة من احد طرفيها بالعقل » الذي هو متحد بالباري » جل وعز » 
على السبیل الذي ذکرناه ٤‏ ومن الطرف الاخر(۲:۳) متحدة بالطبیعة ؛ وکانت 
الطبيعة تتلوها کيانة (۲44) لا مكاناً . فعلى هذا السبیل » وعلى ما يشاكلها مما یعسر 
وصفها قولاً » ينبغي ان تعلم ما یقوله افلاطون في افاویله . فانپا مها جریت هذا 
الجری 3 ژالت الظنون والشكوك الي تود ي الى القول بان( ۲) تلته وین ارسطو 
اختلافاً في هذا العنی . الاترى ان ارسطو ء حيث يريد ان یبیتن من امر النفس 
والعقل والر بوبية حال » كيف بجرو ويتشداق في القول(ه۲) » ویخرج عخرج الالغاز 
على سبيل التشبيه ؟ 


(۲۳۷) واه «ب» افادة ؛ ودي افاضة . 

(۳۸؟) «» بالمعونة ٤‏ «ب» يالفوية . 

(۲۳۹) ران وتحصيلاتما ؛ ريم وتحصیله . 

(۲:۰) «اء اطلقت ؛ وب» اطلعت ۔ 

(۲۶۱) جا ولان ۽ رب وان . 

(؟؛؟) «» «ب» فکانه ؛ «د» فکاتہا . 

(۲۳) جا الطرف الآخر + وب الطرق الآخرة . 

)44( داه کیانه ٤‏ وبع کناية . _ 

(۲:۰) «ب» الکلام [بان بينه .... يتشدق في القول] ناقص . 


کتاب الجمع بین وأي ا حکیمین ۱۹ 


وذلك ي کتابه العروف « بائولوجیا » » حيث یقول : « الي ریا خلوت بنفسي 
کثیرا » وخلعت(٢٢۲)‏ بدني » فصرت کاني جوهر جرد بلا جسم ؛ فا کون داخلا 
في ذاتي وراجعاً الها > وخارجا من سائر الاشياء سواي؛ فا کون العلم والعالم والعلوم 
جميعآ » فأرى في ذاتي من ال حسن والیهاء ما بقيت(۷٤۲)‏ متعجياً . فاعلم عند ذلك ء 
اني من العالم الشریف جزو صغير ؛ فاني )۲٢۸(‏ لحيا فاعل ؛ فلا ایقنت بذلك 
ترقیت بذهني من ذلك العالم الى العالم(9 5 ؟) الالمي » فصرت كأني هناك متعلق بها ؛ 
فعند ذللك يلمع (۲۵۰) لي من التور والبہاء ما یکل“ الالسن عن وصفه ء والاذان عن 
سعه(۲۵۱) ؛ فاذا استخشي £ ذلك النور وبلغت طاقتي » وم اقو على احتاله » 
هبطت الى عالم الفكرة ؛ فاذا صرت الى عالم لفکرةر۲۵۱) ء حجبت عني الفكرة 
ذلك النور ء وتذکرت » عند ذلك » اخي برقلیطوس(۲۵۲) » من حيث امر بالطلب 
والبحث عن جوهر النفس الشريفة بالصعود الى عالم العقل »  .‏ هذا في كلام له 
طويل » يجتهد فيه ويروم بیان هذه العاني اللطيفة ؛ فيمنعه العقل الکیای(۲۵۳) عن 
ادراك ما عنده وايضاحه . 

فن(554) اراد ان يقف على بسير ما اومأوا اليه » فان الكثير منه عسير وبعید . 
فلیحقظ ما ذكرناه بذهنه ء ولا يتبع الالفاظ متابعة تامّة ء لعله يدرك بعض ما قصد 
بتاك الرموز والالغاز . فائهم قد بالغوا واجتهدوا » ومن بعدهم الى يومنا هذا » من 
يكن قصده الق ؛ بل كان كد هم العصبیة وطلب العيوب + فحرفوا و بدلوا » و 
يقدروا » مع الجهد والعنایة(۲۵۵) وله التام” » على الكشف والايضاح . فاناء 
مع شدة العنایة بذلك » نعلم انا لم نبلغ من الواجب فيه ال )٥٢٥٢(‏ ايسر اليسير ء 
لان الامر في نفسه صعب ممتنع جد ١‏ . 


(Te‏ دأه «ب» ببدی ٤‏ وده بد ۔ 

. دجام بقیت ؛ «ب» ابہت‎ )۲٤١۷( 

(۸٤؟)‏ دجام وب» ختوي؛ «دې نحيا. 

. ] «ب» ناقص [ال العام‎ )۲٤١٢( 

(6۲۰۰) ۳ يبلغ 6 رب رر يلمع . 

(Yo ۱)‏ رز مس رر ناقص إقاذا صرت ال عا الفكرة | 5 
(۲۵۰۲) دراه «ب» ارقلیطوس ٤‏ «د» یرقلیطوس . 
(۲۰۳) واه الكياني ؛ «ب» الكتاني . 

(۲۰۶) رام فى ؛ «ب» فن . 

. «د» والعتاية‎ ٤ «رب» والعثا‎ ٤ رام والعناد‎ (oo) 
. (5ه؟) دا» «ب» ناقص [الا]‎ 


1۱۰ الفاراي 


ثالث عشر ۔ امجازاة والعقاب 

وما نظن بالحکیمین » افلاطون وارسطو » انہما لا يريانه ولا یعتقدانه » 
امر اجازاة والثواب والعقاب . وذلك وهم فاسد بهما . فان ارسطو صرح بقوله 
ان المكافأة واجبة تي الطبيعة . ويقول ني «سالته » الى کتببا الى والدة الاسکندر > 
حين بلفها بغیه وجزعت عليه وعزمت على التشكك بنفسها . واول تلك الرسالة : 
« فاما شهود الله في ارضه الي هي الانفس العالة » فقد تطابقت على ان الاسکندر 
العظیم من افضل الاخیار الاضین ؛ واما الاثار المدوحت فقد رست له في عیون 
اما کن الارضص(۲۵۷) واطراف مساکن الانفس ء بین مشارقها ومغاريها(/اه؟) ؛ 
ولن یی الله احداً ما اتاه الاسکندر » الآ ) من اجتباء واعتیار ؛ واتلیر من اختاره 
الله تعا ی . فنهم من شهدت عليه دلائل الاختیار ؛ ومنهم من خفیت تلك فيه . 
والاسکندر اشهر الاضین وا حاضرین دلائل » واحستیم ذكرا واحدهم حيوة » 
واسلمهم وفاة . يا والدة اسكندر ء ان كنت مشفقة على العظيم اسکندر ء فلا تكسين 
ما يبعدك عنه ء ولا حجلبى على نفسك ما يحول بينك وبينه » حین الالتقاء في زمرة 
الاخيار » واحرصي على ما يقريك منه ؛ واوّل ذلك توليتك بنفسك الطاهرة امر 
القرابین في هيكل زيوس » (۲۰۸) . 

فهذا وما يتلوه من كلامهء يدل دلالة واضحة على أنه كان يوجب ال جازاۃ معتقدا . 

واما افلاطون » فانه اودع آآخر كتابه في « السياسة » القصة الناطقة يالبعث والنشور 
والحكمء والعدلء والميزانء وتوفیة الثواب والعقاب على الاعمالء خیرها وشرها . 

الحاعة 

فن تأمل ما ذكرناه من اقاويل هذين ا حکیمین ٤‏ ثم لم يعرج على العناد الصراع » 
اغناه ذلك عن متابعة الظنون الفاسدة ء والاوهام المدخولة ء واكتساب الوزر » ا 
ينسب الى هولاء الافاضل ء ما هم منه براء وعته يمعزل . 

وعند(۹٥۲)‏ هذا الکلام 2 القول فوا رمنا بيانه » من الجمع بین رآ احکیمین 
افلاطون وارسطوطالیس . 

والحمد لله حق” حمدہ(٢٦۲)ء‏ والصلوة على النبي محمد » حير خلقه » وعلى 
الطاهرين من عشرته » والطيبين من ذريته آمين . 


(۲۰۷) «ب» ناقص [واطراف ... ومقار ها] . 
(۲۰۸) «ا» ريوس ؟ «ب» ايوس ٤‏ وده ديوس . 
(قهع) ول وعند «ب» وعندهم . 

(۲۰) وان حق حمده ؟ رب كفا حقه . 


مھید 
مقدمة 


القسم الاول 
لےة عن القلسفة اليونانية . 
السوفسطائیون : روتاغوراس و انز 
سقراط . ۰ 
افلاطرن : حیاته ۔- ا 
العرقة ب الثل . 3 
الوجود : رم الانسائية 4 
٠ : 00 : 7‏ 
السياسة : رر 
الروج عن العدالة 
مختارات من حاورة و مينوت » 
ارسطوطالیس :. حياته » مصنفاته 
اعد + الطييية + وما يعد الطزبية 
ا میو ی والصورة 
الحركة ۔ 
ارك الاول 
النفس . 
الا حلاق 
السياسة . 


۶٤‏ ا ا یج سح دس جم ھی ”الات 


الافلاطوئية اطلیلق . . . ...8.ےہ ےم .مم . 8۱ 


القسم الثاني 

انتشار الثقافة اليونانية » ور حة التراث اليوناني الى العربية . . . . . . 45 
المدارس : الاسكندرية . . . . ES Es‏ 
مدرسة الرها وص« 2 . 2 Nooo o‏ 
ك E‏ با سس وف ھا ےا کی EAS‏ 
مدرسة چندسایور . . . .ہم ےہ Aco‏ 


التر-مات 


التر مات السریالیة . . . . ادك سر و بد أ ہو وا وک EN nk‏ 
الترحمات العربية: في امسر الأمري . وک جود جو کو سرت با OP‏ 
في العصر العباسي . بج ۹80 O‏ 
كيف وصلت هذه المؤلفات مترجمة 7 المرب یه جو اع یں موه .۵ اہ 
اللکت الف و ای کس اح جين E‏ حرو کی کی سا ما سا کے موه 
قيمة التر جحمات العربية cou...‏ 
اثر هذا التقل . .. مد .د .د ...مہ ,ےم ءے, ٦۷‏ 


كتاب الجمع بین رأني الحكيمين : افلاطون الاغي وارسطوساليس 
نيذة عن تارشح حياة الفارالي . . . . . . . . . .... ۰ ۷۱ 
مقدمة تحليلية لكتاب الجمع بين رآي الحكيمين . . . . . . . . ۷۳ 
کتاب الحمع بین ري ا حکیمین ... القدمة . جر بش بش ری ب خأو 
بحث اوحجے الاختلاف : ور ہہ و 
اولا : طريقة حياة افلاطون تلف عن طريقة حياة ا A...‏ 
ثانياً : طريقة افلاطون في تدوين الكتب وطریقة ارسطو . . ۔ . . ۸٤‏ 
ل : طريقة ارسطو في استخدام القیاس زس سور کو A‏ ہو ا AOS‏ 
رابعاً : : طريقة ارسطو في ترتیب كتيه . . . . . . . . ...۸ 


مقدمة الکتاب 


خامساً : معنی اسلوهر عند افلاطون وعند ارسطو . 

سادساً : طریقة القسمة عند افلاطون وعند ارسطو . 

سابع : القیاس : كيف استخدمه ارسطو ء وهل ا افلاطون ؟ 
ثامناً : مسائل طبيعية : مسألة الابصار 

تاسعا ۳ الاعلاق 6 سحسب رأي افلاطون وہب رأي 7 


11۴۳ 


۸٦ 
۸۷ 
۸۸ 
4١ 
۹۰ 


عاشراً : مسألة المعرفة : مسألة 6 وموقف امسطر میا ۹۷ 


حادي عشر : قدم العالم وحدوثه ۔ 


ثاني عشر : المثل الافلاطونية وموقف ارسطو منها . 
الث مه مو : المازاة والعقاب ۰ 


۱۰۰ 
۱۰ 
کی 
کہ 


أنجزت المطيعة الكاثوليكية في بروت 
الطبعة الثانية من هذا الکتاب في 
الثلاثين من شهر ايلول سنة ۱۹۰۹۸ 


"AJ ۹/۳ ٠ہے۔۸‎ 7۷٦۹ 


التوزم ع ۰ الم ےن الغ قش ۔ متبكة ان 
صب.ب: ۱۹۸۱ - يتيروت, لیشنان 


To: ۱۸۷۷۷۰۷۸۵۸۱ ۰۷٤:۷ 


